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Inledning 
Hon bar det vita håret i en knut i nacken, hade snälla ögon och hette Märta. Hon var granne 
och vän till min mormor. Märta hade från 1946 och ett antal år därefter varit utsänd som 
missionär för det som då hette Svenska Missionsförbundet, till Kongo i Afrika. Min mormor 
som alltid ville att jag skulle få lära mig så mycket som möjligt om världen och om annorlunda 
levnadssätt (i detta fallet Märtas), bad sin vän berätta för mig om sin tid och sitt arbete i Kongo. 
Jag var vid detta tillfälle precis fyllda 9 år och hade föga aning om vad en missionär var eller 
ägnade sig åt. Men jag hade fått förklarat för mig att som missionär åkte man någonstans i 
världen och berättade om Gud för andra människor.  
Märta, som var född år 1910, levde efter missionstiden ensam i sin lägenhet i 
Vasastaden i Stockholm och hade heller aldrig varit gift. Jag minns att jag som barn fann henne 
intressant, annorlunda och respektingivande när hon visade diabilder och film från 
missionsstationen, (eller var det kanske ett barnhem eller skola) i Kongo. Filmen som heter 
Missionen tar nya vägar och spelades in 1946, visade Märta som var sjuksköterska och flera 
andra kvinnliga missionärer när de delade ut frystorkad mjölk till barn ur lokalbefolkningen. 
Märta förklarade att barnen fick mjölk av missionärerna eftersom de annars inte fick i sig 
tillräckligt att äta. Jag minns också att hon pratade mycket med mig om just barnen. Vad Märta 
själv önskade förmedla till mig vet jag inte men jag lämnade hennes lägenhet med intrycket av 
att en missionär var någon som hjälpte de som hade det svårt, snarare än någon som berättade 
om Gud. Om Märta ännu hade levat, hade jag velat fråga henne om annat än bara de 
kongolesiska barnen. Jag hade velat veta varför hon valde att bli missionär och om det var 
självvalt att aldrig gifta sig och bilda familj? För Märta var sannerligen inte ensam om att som 
ogift kvinna åka ut som Afrika-missionär. Detta var ett känt fenomen som pågått ända sedan 
1800-talet och motiven för dessa kvinnors missionerande torde ha skilt sig åt, även om man i 
missionstidskrifter och brev ofta uttryckte att man upplevde ett “kall” från Gud.  
Sverige har sedan andra världskrigets slut gått från att vara ett missionerande land till 
att också vara ett land man missionerar till. Jag har under de senaste 15 åren träffat och lärt 
känna missionärer i Sverige från USA, Kanada och Tyskland för att nämna några länder. Dessa 
personer har påverkat mig och ökat mitt intresse ytterligare för missionären som fenomen och 
motiven till att människor väljer att ägna sig åt kristen missionsverksamhet. De kvinnor jag 
kommer att skriva om i min uppsats var evangelikala kristna. Politik är i högsta grad närvarande 
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i dagens kristna mission och var det också då kvinnorna i min undersökning verkade på 
missionsfälten.  
Syfte, avgränsningar och frågeställningar 
Syftet med uppsatsen är att utifrån några svenska frikyrkliga missionskvinnors berättelser från 
perioden 1904-1909 undersöka i vad mån strävan efter personlig frihet och självbestämmande 
på olika sätt motiverat deras missionsengagemang samt i vilken utsträckning det koloniala 
systemet påverkade deras missionsarbete. Jag har valt det här ämnet dels eftersom jag har ett 
personligt intresse för det men även eftersom det har bedrivits förhållandevis lite forskning om 
svenska kvinnliga missionärer. Deras förhållningssätt till det koloniala systemet har heller inte 
undersökts i någon större utsträckning även om till exempel Karin Sarja kortfattat berör den 
aspekten i sin avhandling om kvinnliga missionärer i Sydafrika. Hennes arbete kommer att 
presenteras nedan.  
De kvinnor jag valt att studera var medlemmar i den fristående ekumeniska 
organisationen Kvinnliga Missionsarbetare (hädanefter i denna uppsats förkortat KMA) som 
grundades av Fredda Hammar och Anna Roos i Stockholm 1894 och som snart spreds även till 
de övriga nordiska länderna. Organisationen sände missionärer till bland annat Tunisien, Kina, 
Indien, Mongoliet och Osmanska riket. 2015 publicerade Catarina Lundström en 
doktorsavhandling om denna kvinnliga missionsorganisation, med titeln Den goda viljan, där 
hon studerar dess verksamhet i Tunisen och Jämtland.1  
Jag kommer att undersöka dessa missionärskvinnors verksamhet i stort-  med fokus på 
hur de rapporterar om missionsverksamheten. Mitt källmaterial består i första hand av artiklar 
och rapporter i tidskriften När och Fjärran som utgavs av Kvinnliga Missionsarbetare från år 
1904 till år 2003.2 I min analys kommer jag att utgå från rapporteringen från tidningens start 
1904 fram till ca 1909. Jag har satt denna övre tidsgräns, dels för att källmaterialet är så 
omfattande och dels för att undvika att stöta på alltför stora kulturella och politiska 
omvälvningar (såsom första världskriget), eftersom detta skulle göra det nödvändigt att gå in 
på faktorer som jag inte ämnar analysera i denna uppsats.  
En annan anledning till att jag har valt att fokusera på denna tidsperiod är att kvinnors 
                                                 
1 Catarina Lundström, Den goda viljan. Kvinnliga missionärer och koloniala möten i Tunisien och västra 
Jämtland, Lund 2015. 
2 När och Fjärran, utgiven av Kvinnliga Missionsarbetare, Stockholm 1904-1909. 
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möjligheter till utbildning och arbete då ökade i det svenska samhället. Ogifta kvinnor hade 
blivit myndiga 1885, men de gifta kvinnorna fick denna rättighet först 1921. Två år tidigare 
infördes allmän och lika rösträtt. De motiv för mission jag söker efter och eventuella uttryck 
för en strävan efter frigörelse från manlig överordning anser jag mer sannolika att finna under 
den period då kvinnors frihet var mer kringskuren och det därför kunde tänkas ge mera frihet 
att åka ut som missionär än att stadga sig i hemlandet. 
Den nedre tidsgränsen har jag valt av den anledningen att den tidskrift som utgör min 
huvudkälla började utkomma 1904 och jag fann det av intresse att undersöka KMA:s 
missionsarbete i etableringsfasen snarare än i ett senare skede då arbetet var mer väletablerat. 
De eventuella hinder kvinnorna mötte kan förväntas ha varit större under detta skede än under 
den senare fasen.  
Under det tidiga 1900-talet expanderade den kristna missionsverksamheten i Afrika och 
Asien kraftigt och ett stort antal västerländska kristna aktörer från en rad olika kyrkor och 
samfund etablerade verksamheter på de båda kontinenterna. Dessa missionsaktörer 
konkurrerade med varandra, och de spänningar och konflikter mellan olika kristna konfessioner 
som präglade Västerlandet vid denna tid gjorde sig också gällande på missionsfältet. 
Missionsverksamheten gick ofta hand i hand med den De koloniala expansionen och 
missionärerna kom därmed, ej sällan ofrivilligt, att bli en del av det västerländska koloniala 
systemet. Detta gällde även de svenska missionärerna och trots att Sverige inte hade några egna 
kolonier vid den här tiden, kan de svenska missionärerna omöjligen varit opåverkade av tidens 
koloniala diskurser och imperialistiska tankegångar. 
Det övergripande syftet med min undersökning är alltså att studera motiven till svenska 
kvinnors missionsengagemang i Asien och Afrika i ett genusperspektiv och med ett 
postkolonialt anslag, under perioden 1904-1909. Jag kommer att utgå från följande 
frågeställningar: 
 
 Hur motiverar kvinnorna sitt missionsengagemang? Går det att spåra en strävan efter 
frigörelse från manlig överordning i berättelserna? 
 
 I vilken utsträckning präglas de analyserade berättelserna av ett kolonialt tänkande? Och 
i vilken mån har missionskvinnorna reflekterat över denna koloniala diskurs av 
överordning?  
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Källmaterial och urval 
Källmaterialet består främst av brev och artiklar ur tidskriften När och Fjärran, en tidskrift av 
och för kvinnliga missionärer, som utgavs av KMA. Tidskriften gavs ut månadsvis från år 
1904. Jag kommer även att använda mig av material från tidskriften Trons segrar, vilken var 
ett organ för frikyrkosamfunden Helgelseförbundet och de svenska Fribaptisterna och där 
många av artiklarna är författade också av manliga missionsarbetare.3 Denna tidskrift gavs ut 
månadsvis från år 1899. Jag har valt att studera Trons Segrar som en kontrast till den helt 
kvinnliga När och Fjärran, för att se vilken betydelse denna genusdimension har i 
sammanhanget. 
 Urvalet av artiklar är baserat på mina frågeställningar. Jag har därför valt bort de som 
endast berör praktiska delar av missionsverksamheten som exempelvis ekonomi eller 
övergripande redogörelser som exempelvis rapporter från diverse missionärskonferenser, vilka 
jag med ett enda undantag, valt att inte analysera. Istället har jag ägnat mig åt att undersöka 
artiklar som rör missionärernas möten med människor, missionärernas människosyn samt 
material som behandlar könsroller både i den egna och i främmande kulturer. Jag valde på ett 
tidigt stadium att endast fokusera på material skrivet av missionärer i Afrika och Asien, vilket 
innebär att jag valde bort sådant som behandlar den inre missionen i Lappland. Detta eftersom 
jag förväntade mig att i detta material hitta bra exempel på hur missionärerna på olika sätt 
berördes av och reflekterade över det internationella koloniala systemet. Dessutom har 
historikern Catarina Lundström redan avhandlat KMA:s samemission så ingående i sin 
doktorsavhandling i Den goda viljan, att jag inte ansåg mig kunna komma med något nytt vad 
gäller detta missionsfält.4  
Forskningsläget 
Internationellt finns det mycket forskning om mission och genus. Också nordiska forskare har 
bidragit till detta forskningsfält. Ett aktuellt exempel är antologin Protestant Mission and Local 
Encounters, vilken också har en globalhistorisk ansats.5 Ser man till svensk missionsforskning 
med inriktning på kvinnor och genus har Karin Sarja i sin avhandling Ännu en syster till Afrika 
                                                 
3 Trons segrar: Upplysningens vän. Organ för Helgelseförbundet och Fribaptistsamfundet, 1904-1908. 
4 Lundström, 2015. 
5 Okkenhaug, Inger Marie, Nielssen, Hilde & Hestad Skeie, Karina, Protestant Mission and Local Encounters in 
the Nineteenth and Twentieth Centuries, Leiden 2011. 
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skrivit om trettiosex kvinnliga missionärer i Natal och Zululand, mellan åren 1876 och 1902. 
Missionärerna som tas upp här tillhörde olika samfund och hade olika arbetsuppgifter i fält. 
Några var missionärer i egentlig mening, medan andra endast var gifta med sådana. Sarjas 
avhandling är synnerligen utförlig och behandlar många aspekter av kvinnornas missionärsliv. 
Detta inkluderar deras olika roller på missionsfältet, motsättningar mellan till exempel kvinnor 
och män inom missionen, missionsarbetets möjligheter och begränsningar samt relationer 
mellan de utsända och de inhemska kvinnorna och flickor som var objekt för deras mission.6 
Särskilt intressant för min uppsats är Sarjas analyser av de missionerande kvinnornas syn på 
de människor de riktade sig till, då jag själv undersöker i vilken utsträckning kvinnorna inom 
KMA i källmaterialet reflekterar över den koloniala överordningen. Även Sarjas slutsatser om 
missionärernas medvetenhet vad gäller det koloniala systemet är mycket intressanta, dels 
eftersom det även i detta fall är kvinnliga, svenska missionärer som studeras (om än inom ett 
annat samfund), och dels därför att dessa missionärer verkade i fält under motsvarande period 
som de individer jag studerar. Vad gäller det koloniala systemets närvaro, har alla dessa 
missionärer sannolikt haft liknande upplevelser. Jag kommer relatera till Sarjas slutsatser 
angående svenska missionärers förhållningssätt till detta system, och jag förväntar mig att dessa 
åtminstone delvis kommer att stämma överens med mina egna slutsatser. 
Kyrkohistorikern Erik Sidenvall även han studerat missionsverksamhet i ett 
individperspektiv med fokus på genus. Han har i motsats till Sarja valt att fokusera på män och 
manlighet bland missionärer i Kina och Mongoliet mellan ca 1890- ca 1914. Trots att jag likt 
Sarja kommer att behandla kvinnliga missionärer, är Sidenvalls avhandling relevant att förhålla 
sig till då manliga missionärers roll och ställning på missionsfältet är viktig att ta fasta på när 
man studerar kvinnliga missionärers möjligheter. Sidenvall skildrar hur medelklassens 
mansideal under 1800-talet senare del och 1900-talets tidigare del kraftigt kom att influera den 
ganska motsägelsefulla bilden av den “fromme missionären”. Han menar också att de manliga 
missionärernas motiv för mission ofta också var mer “flytande”, som han uttrycker det, än 
uttalade, något som är relevant att ta fasta på i min undersökning. Sidenvall skildrar män som 
missionerade, men som också kunde ta helt vanliga arbeten med sikte på ekonomisk förtjänst, 
snarare än att vinna människor för Gud. Särskilt intressant för min analys är hans undersökning 
av Frans August Larson, som han menar utgjorde ett typexempel på en missionär som i stor 
                                                 
6 Sarja, Karin, ”Ännu en syster till Afrika”: trettiosex kvinnliga missionärer i Natal och Zululand 1876-
1902, Uppsala 2002. 
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utsträckning ägnade sig åt “sekulärt” arbete vid sidan av missionsverksamheten.7 I min 
undersökning, handlar det om missionärskvinnor ur KMA, motiverade sitt 
missionsengagemang. 
Carl-Erik Sahlberg har i sin bok om den kristna missionens historia berört sambandet 
och förhållandet mellan svensk mission och kolonisering. Detta utgör dock endast en liten del 
av hans bok och han undersöker aldrig dessa samband på individnivå.8 Sahlbergs bok ger en 
bra överblick av den kristna missionens utveckling över lång tid men också specifikt under den 
tidsperiod som jag studerar. Därför är boken relevant för min undersökning vad gäller den 
bredare kontexten.  
Orientalisten, journalisten och författaren Sigrid Kahle har skrivit förordet till 1993s 
svenska upplaga av Edward Saids Orientalism. Här redogör hon för orientalismens verkningar 
i svensk kultur och litteratur. Hon diskuterar också islamfientlighet i Sverige över tid- och 
konstaterar en slags ambivalens i vad gäller synen på muslimer. Å ena sidan har man delat den 
i Europa tidigare allmänt accepterade bilden av muslimer (och övriga orientaler), som svaga 
och underlägsna, men samtidigt gett prov på stor fascination för indisk, persisk och arabisk 
ekonomisk framgång, prakt och exotism. Bland annat importerades turkiska lyxvaror och 
traditioner till svenska hovet under 1700-talet. Som en följd av att de högre samhällsklasserna 
önskade ta del av sådant man upplevde som positivt med de utomeuropeiska kulturerna, valde 
man enligt Kahle, att skilja på religion och kultur i de fall som det gynnade de egna intressena.9 
Jag kommer knyta an till detta i min analys, framför allt när jag behandlar missionärernas möten 
med kultur och religion, i Tunisien och Kina.  
Ett annat arbete som är av stor relevans för min uppsats, är Catarina Lundströms ovan 
nämnda avhandling Den goda viljan. Hon redogör utförligt för organisationen Kvinnliga 
Missionsarbetare och deras mission i Tunisien och Jämtland och tar upp olika aspekter och 
dimensioner av deras arbete. Mycket av Lundströms material rör så kallad “inre mission”, 
vilket gick ut på att försöka kristna naturfolken i Jämtland. Jag har visserligen valt att inte 
behandla källmaterial rörande Jämtlandsmissionen, men Lundströms slutsatser om koloniala 
och imperialistiska tankesätt i relation till denna mission är likväl intressanta för min analys av 
KMA-missionärernas förhållande till det koloniala systemet. Även Lundströms redogörelser 
                                                 
7 Sidenvall, Erik, The Making of Manhood among Swedish Missionaries in China and Mongolia, c. 1890- c. 1914, 
Leiden 2009. 
8 Sahlberg, Carl-Erik, Missionens historia genom 2000 år, Falun 2009. 
9 Kahle, Sigrid, “Förord”: Said, Edward, Orientalism, Stockholm 1997, s. 11-14, 27, 36-44.   
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för den svenska islamofobins rötter är viktiga att förhålla sig till eftersom en väsentlig del av 
mitt källmaterial rör missionärers möten med muslimska kvinnor. Hon lyfter också fram frågan 
om kvinnlig frihet och underordning, inte minst i förhållande till muslimska kvinnor, ett tema 
som jag kommer att diskutera i min analys. Lundström har också ägnat ett kapitel i sin 
avhandling åt tidskriften När och Fjärran, vilken ju utgör huvuddelen av mitt källmaterial.10 
Jag kommer därför att knyta an till hennes empiri och slutsatser angående detta material i min 
egen analys.  
I antologin Gender and Vocation diskuteras kvinnor och religion i det protestantiska 
Norden 1830– 1940. I inledningen diskuterar historikern Pirjo Markkola sambandet mellan 
frikyrkornas stora genomslag i Sverige och de kvinnoorganisationer som växte fram under 
period då kvinnorna ännu formellt sett var uteslutna från den så kallade offentliga sfären, vilken 
var förbehållen männen. Väckelserörelserna föregick de politiska organisationer som senare 
skulle komma att driva kvinnorättsfrågor och kvinnlig frigörelse. Det handlade här framför allt 
om en ny syn på den klassiska lutherska kallelseläran och en vidgning av hushållsbegreppet till 
att omfatta det som senare kom att kallas den sociala sektorn. De lutherska statskyrkornas 
företrädare opponerade sig enligt Markkola mot organisationer som drev kvinnorättsfrågor, 
eftersom de ansågs utgöra ett hot mot den rådande samhällsordningen, där kvinnor var 
underordnade männen.11 Markkolas artikel är relevant för min uppsats, och jag kommer att 
anknyta till den i den del av min analys som rör emancipationsfrågan. 
         I samma antologi skriver Bjørg Seland om kvinnor inom den norska missionsrörelsen. 
Hon visar att normerna om hur kvinnor förväntades agera inom den lutherska tron i teorin, inte 
alltid stämde överens med hur de agerade i praktiken. Detta trots att kvinnorna själva rent 
formellt ställde sig bakom den rådande genusordningen. Genom att lyfta fram stycken i Bibeln 
där alternativa tolkningar var möjliga eller det inte fanns några totala förbud gällande kvinnor- 
kunde de rättfärdiga att röra sig utanför de köns- och yrkesmässiga ramverken. Man hade ett 
vidare perspektiv på kristendomen menar Seland, än de som med stöd av bibeltexter ämnade 
hålla kvinnor borta från det offentliga livet. Selands redogörelser för hur detta vida perspektiv 
på kristendomen kom att ta sig uttryck inom ramen för norskt missionsarbete kring förra 
sekelskiftet, är intressant för min undersökning då det utgör en intressant jämförelse med de 
                                                 
10 Lundström 2015, s. 185 ff.  
11 Markkola, Pirjo,”Introduction: The Lutheran Context of Nordic Woman’s History”: Markkola, Pirjo (red), 
Gender and vocation: Women, Religion and Social Change in the Nordic Countries, 1830- 1940, Helsinki 2000, 
s. 9-25. 
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kvinnliga missionärer jag studerar.12  
Teori och analytiska perspektiv 
Genusperspektiv 
Jag kommer att använda ett genusperspektiv i min analys av KMA-missionärernas verksamhet, 
vilket innebär att jag kommer att reflektera över hur de påverkades och förhöll sig till rådande 
könsnormer både i den egna kulturen och på missionsfältet. Genusperspektivet syftar här också 
till att undersöka hur dessa könsnormer har inverkat på missionärernas skildringar- samt till att 
undersöka hur missionärerna själva ställde sig till dessa normativa ramverk. Genusperspektivet 
är också nödvändigt för att ta reda på i vilken utsträckning de kvinnliga missionärerna har rört 
sig inom- och utanför dessa könsnormativa ramverk. 
De för tiden rådande könsnormerna och idéer om manliga respektive kvinnliga sfärer 
medförde att det kvinnans uppgifter var knuten till den privata sfären, att den gifta kvinnans 
ansågs böra ägna sig uteslutande åt hem och hushåll och att det rådde starka restriktioner vad 
gällde kvinnors förvärvsarbete. Framför allt gällde detta kvinnor ur borgerligheten, eftersom 
det var där ideologin om separata sfärer hölls levande, medan arbetarklassens kvinnor ofta hade 
förvärvsarbete vid sidan av sina hushållssysslor. Sidenvall gör följande reflektion om 
kvinnornas väg ut på missionsfältet. 
At a time when the ideology of separate spheres had reached its apogee, 
missions provided an arena where renegotiations of traditional roles 
became a possibility.13  
Etnologen Orvar Löfgren har i en artikel om arbetsdelningen i bondesamhället under 
1800-talet visat att de borgerligt liberala idéerna om separata sfärer visserligen applicerades i 
skildringar av bondesamhället, men att de i realiteten hade föga genomslag. Visserligen hade 
Bondesamhället i sig var under 1800-talet, indelat i klasser, och det var fortfarande mycket 
vanligt att kvinnor ur de lägre samhällsskikten arbetade gränsöverskridande och utförde sådant 
som av borgerligheten betraktades som manssysslor. Det existerade i bondesamhället dock 
                                                 
12 Seland, Bjørg, “Called by the Lord” Women’s Place in the Norwegian Missionary Movement: Markkola, Pirjo 
(red), Gender and vocation: Women, Religion and Social Change in the Nordic Countries, 1830- 1940, Helsinki 
2000, s. 69-112. 
13 Sidenvall 2009, s. 6.  
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idéer om vilka sysslor som ansågs manliga och kvinnliga, men dessa skilde sig markant från 
hur man faktiskt agerade i praktiken. Medan kvinnor kunde utföra manssysslor förekom det 
endast sällan att män utförde så kallat “kvinnofolksgöra”, enligt Löfgren. Risken att förlora sin 
identitet och ställning som man var helt enkelt för stor.14 Detta bekräftar bilden av att det var 
mannen som utgjorde normen och att kvinnliga sysslor vanligen hade lägre status än de 
manliga. 
Baserat på Sidenvalls uttalande om de skilda sfärerna och Löfgrens resonemang kring 
klasskillnader i förhållande till dessa, vill jag hävda att KMA- kvinnornas klasstillhörighet är 
en viktig aspekt som jag bör ta hänsyn min analys. I stort sett alla kvinnor som anslöt sig till 
KMA kom ur borgerligheten, i vissa fall ur ännu högre samhällsskikt.15 Och det var också inom 
dessa klasser som idéerna om separata sfärer för män och kvinnor så kraftigt dominerade. Jag 
vill påstå att dessa kvinnor i realiteten var långt mer bundna av rådande kvinnoideal än samtida 
kvinnor ur de lägre klasserna i det svenska samhället och därför också i större behov av att söka 
sig frihet från manlig överordning. Detta bär jag med mig då jag gör min analys och noterar 
därmed att jag undersöker kvinnor med särskilda sociala förutsättningar. 
Lundström anknyter i sin undersökning till religionshistorikern Lisbeth Mikaelsson och 
hennes användning av begreppet “missionsfeminism”. Begreppet syftar på kvinnligt 
missionsarbete som en direkt emancipatorisk handling.  I Lundströms och Mikaelssons 
användning av konceptet syftar det på att kvinnliga missionärer genom att hålla sig solidariska 
med sina kvinnliga missionsobjekt, utförde en frigörande handling. Genom att verka för dessa 
andra kvinnors frigörelse från manlig överordning, verkade de kvinnliga missionärerna även 
för sin egen emancipation.16  
Lundström har analyserat kvinnors mission bland kvinnor som ett 
emancipationsprojekt i sig. Hon menar att vetskapen om att dessa “lidande andra” endast kunde 
nås av andra kvinnor gav de kvinnliga missionärerna en “inträdesbiljett” till missionsfälten. Ett 
motiv utöver det övergripande missions-kallet var således att man bar ansvar för dessa kvinnor 
i nöd. Lundström framhåller, med hänvisning till Anna Maria Claessons undersökning om den 
svenska kinamissionen, att det faktum att dessa kvinnliga missionärer drev tanken om alla 
människors lika värde, var i sig emancipatoriskt genom att de verkade för kvinnors rätt till 
                                                 
14 Löfgren, Orvar, ”Kvinnofolksgöra - om arbetsindelning i bondesamhället” i: Kvinnovetenskaplig tidskrift, 
Stockholm 1982, s. 8-13.  
15 Lundström 2015, s. 70.  
16 Lundström 2015, s. 55.   
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utbildning, andlig tro och ett eget liv.17  
Postkolonial teori 
Den postkoloniala teorin syftar till att förstå vilka politiska och sociala faktorer och ideologier 
som låg bakom de västerländska koloniala erövringarna och de övergrepp som skedde i 
samband med dessa. I det postkoloniala sammanhanget bör tveklöst Edward Said nämnas, som 
med sitt verk Orientalism föregått och präglat hela detta forskningsfält. Han lyfter här fram 
exotifierandet av “den andre”, konstruktionen från västs sida av motsatser mellan väst och öst, 
vita och svarta- samt användandet av dessa kontrasteringar som en legitimering av 
imperialismen och kolonialismen. Said behandlar också de efterverkningar han menar att 
imperialismen och kolonialismen har haft (och fortfarande har) i vår samtid. Han hävdar vidare 
att de västerländska idéerna och ideologierna rörande de “orientaliska” folken (men också 
andra folk), vare sig dessa var positiva eller negativa, alltid grundade sig i någon form av 
särskilt intresse för Orienten och dess kultur. Dessa intressen kunde skilja sig åt i karaktär 
menar Said, men gemensamt var att man ansåg att Orienten var i behov av: “uppmärksamhet 
från Västerlandet, som krävde rekonstruktion och till och med räddning.”18 
När dessa tankar kombinerades med idéer om biologiska rasskillnader och 
rasklassificeringar fick de en “vetenskaplig” och ämnesmässig legitimitet. Ramarna för hur 
man såg på orientaler och andra folk som man i väst betraktade som underlägsna grundade sig 
enligt Said på biologisk determinism och moralisk-politiska proklamationer. Han menar att 
oavsett om man under det sena 1800-talets diskussioner om imperialism, var för eller emot, 
fanns ändå idéerna om en indelning av människor i grupper av antingen avancerade eller 
efterblivna folk. I slutet av 1800-talet avsåg denna indelning att markera skillnaden mellan de 
europeisk-ariska, som man menade, mer avancerade och de orientalisk-afrikanska efterblivna 
folken. När orientalismen under slutet av 1800-talet blev en mer generell kulturell modell för 
värdering, kom bilden av den underlägsne och efterblivne orientalen att särskilt appliceras på 
islam och muslimer. 19   
Det är dessa reflektioner som den postkoloniala teorin till stor del bygger på. Teorin 
syftar just till förståelse av vilken funktion tankeströmningar och ideologier om olika “raser” 
                                                 
17 Lundström 2015, s. 54. 
18 Said, Edward, Orientalism, Stockholm 1997, s. 323- 324. 
19 Said 1997, s. 324. 
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och dikotomier (motsatser) fyllde i det koloniala sammanhanget, samt vad dessa haft och har 
för efterverkningar i vår samtid. För att få en överblick över vad man inom detta forskningsfält 
menar att dessa ideologier gick ut på, har jag använt mig av Ania Loombas 
Kolonialism/postkolonialism: en introduktion till ett forskningsfält. Loomba menar (i 
anknytning till Said) att idén om motsatser vad gäller kultur och ras var avgörande både för 
konstruktionen av det “europeiska självet” men också för framställandet av andra folk än de 
europeiska.20 Kolonialismen byggde på att man från europeiskt håll betraktade den icke-
europeiska, svarta befolkningen som naturligt underlägsen. Att kuva och styra över dessa folk 
var därmed ett sätt att placera dessa människor i deras “rätta” position, eftersom dessa folk inte 
ansågs kunna avancera på egen hand därför att de heller inte var menade att göra det.21 Man 
liknade ofta de erövrade länderna vid kvinnokroppar vars oskuld man ville åt. Men denna 
symbolik fungerade heller inte alltid, eftersom till exempel Asien i perioder var ekonomiskt 
och politiskt mäktigt. I sådana fall beskrevs istället orientaliska män som feminina eller 
homosexuella, alternativt som skurkar. Andra kvinnor än de europeiska, framhölls antingen 
som passiva och i behov av räddning eller som normativt avvikande, med stor sexuell lusta och 
krigiskhet. Man utarbetade alltså strategier för att på olika sätt förminska och främmandegöra 
de utomeuropeiska folken, vars länder man önskade få tillgång till, genom att skapa dikotomier. 
I dessa motsatsskildringar representerade det västerländska utveckling, kultur och rationalitet, 
medan det österländska eller afrikanska (likt kvinnor), ansågs stå för efterblivenhet, det 
kroppsliga (natur) och irrationalitet.   
Ofta används postkolonial teori för att studera “arvet” efter kolonialtiden, det vill säga 
efterverkningarna av denna period i vår samtid. Men det handlar också om att förstå vilka 
globala processer som skapat idéer om skillnader mellan människor i öst och väst, mellan svarta 
och vita och så vidare. Jag kommer i min undersökning att använda teorin för att identifiera de 
tendenser i källmaterialet, som går ut på att skapa dikotomier, att kontrastera “de andra” 
gentemot det vita, kristna, europeiska självet. Detta innebär att jag kommer att använda den 
postkoloniala teorin för att studera effekterna av imperialistiska tankesätt, i kolonialismens 
samtid och på svenska missionärer specifikt. Teorin erbjuder förklaringsmodeller som särskilt 
väl lämpar sig för att analysera den typ av missionsberättelser jag valt att arbeta med och lämpat 
sig väl för att svara på mina frågeställningar.      
                                                 
20 Loomba, Ania, Kolonialism/postkolonialism: en introduktion till ett forskningsfält, Stockholm 2006, s. 117. 
21 Loomba 2006, s. 134-135. 
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Metod 
Vad gäller metod, kommer jag att använda mig av en form av textanalys som presenterats av 
Kristina Boréus. Denna analys går ut på att analysera hur och med vilka syften, en avsändare 
skriver om händelser, relationer, individer och så vidare. Detta kan man göra genom att 
antingen analysera syntax och ordval eller genom att analysera användandet av metaforer eller 
metaforiska uttryck. Syntax och ordvals-analysen är en form av kritiskt lingvistik, som i sin tur 
är en slags diskursanalys, med fokus på retorik. Den kritiska lingvistiken syftar till att utöva 
samhällskritik, samt att synliggöra maktrelationer genom att analysera text. Man utgår i båda 
fallen från- att de eventuella “dolda” ideologier eller tankesätt som framförs- inte 
nödvändigtvis är medvetna från avsändarens sida sett. 22      
Det är denna grundtanke- om att implicita ideologier och tankesätt går att finna i text- 
som jag kommer att använda som metod i min analys, där jag kommer att fokusera på ordval 
och eventuella användanden av metaforer. Jag kombinerar således dessa två textanalysmetoder, 
men utesluter analys av syntax, eftersom jag anser att detta inte tillför särskilt mycket i 
analysen.  
 
 
  
                                                 
22 Boréus, Kristina (red.), Textens mening och makt: metodbok i samhällsvetenskaplig text- och diskursanalys, 
Lund 2000, s. 180.  
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Historisk bakgrund  
Missionsfältens tillgänglighet och expansion 
Sambandet mellan imperialism, kolonialism och missionens framgångar är onekligen svårt att 
förneka. Kolonialismen gjorde onekligen vägen till “hedningarna” mer framkomlig för 
missionärerna. Erik Sidenvall citerar i The Making of Manhood en amerikansk Kinamissionär 
som i en skrift från 1886 betecknar denna tid av expansion som ett “unikt tillfälle” för utökad 
kristen mission.23 Sverige hade visserligen inga kolonier vid den här tiden och hade heller 
aldrig haft det i de världsdelar där missionen var som mest intensiv, dvs. Afrika och Asien. 
Men framför allt brittisk och fransk kolonial expansion i Afrika under 1800-talet gjorde 
kontinenten mer tillgänglig även för svenska missionärer. 
Robert B Marks redogör för vad som brukar betecknas som “kapplöpningen om 
Afrika”, vilket syftar på framförallt britternas och fransmännens kamp om afrikanska 
landområden och naturtillgångar. Att man tidigare hade haft svårt att ta sig fram över den 
afrikanska kontinenten berodde enligt Marks primärt på de allvarliga och dödliga sjukdomar 
som florerade i inlandet, främst den genom myggor spridda sjukdomen malaria. Längs kusterna 
fanns områden där smittan var ovanligare och därför tenderade de flesta västerlänningar att 
stanna på dessa platser. Flera faktorer bidrog dock till att man från 1870-talet kunde ta sig 
längre in på den afrikanska kontinenten. Ångbåten möjliggjorde resor längs med Afrikas floder 
och utvecklandet av ett effektivt vapen, nämligen kulsprutan, gjorde att man kunde döda 
inhemska motståndare mer effektivt. Den tredje och enligt Marks avgörande faktorn var dock 
att man lyckades utveckla ett botemedel, kallat kinin (från det sydamerikanska så kallade kina-
trädet), mot Malaria. 24  
Även länder på den asiatiska kontinenten, som Indien och Kina, hade gjorts geografiskt 
och praktiskt tillgängliga för missionärer genom kolonial expansion, vilket Sidenvall lyfter 
fram i sin studie av svenska missionärer i Kina. Han påpekar här att många missionärer 
visserligen var kritiska till västvärldens imperialism och kolonialism men att de samtidigt insåg 
att denna utveckling beredde väg för kristen mission och därmed, som han uttrycker det, 
                                                 
23 Sidenvall 2009, s. 1. 
24 Marks, Robert, B, Den moderna världens ursprung, Lund 2004, s. 178- 179.  
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inledde “a new chapter in the history of Christian expansion”.25  
Kvinnor på missionsfältet 
När det gäller kvinnors medverkan som självständiga aktörer på det missionsfältet blev detta 
verklighet först under den senare delen av 1800-talet. Här spelade den brittiske missionären 
James Hudson Taylor en viktig roll. Han startade China Inland Mission på 1850-talet, och han 
var först med att bilda en så kallad trosmission. Denna typ av missionssällskap arbetade utifrån 
synsättet att man inte behövde utbildade missionärer, utan evangelisationsarbetet kunde utföras 
av lekmän. Dessa lekmän var heller inte på något sätt garanterade lön eller annan form av 
underhåll. Hudson Taylor blev en av de första att även anlita kvinnor i missionens tjänst trots 
att de i de flesta europeiska och amerikanska länder alltjämt räknades som omyndiga.26  
Det var därefter som Fredda Hammar, inspirerad av bl. a Hudson Taylor, initierade 
arbetet i missionssällskapet Kvinnliga Missions-Arbetare (KMA) 1894. Startandet av detta 
sällskap hade föregåtts av vad som beskrivs som “en kraftig missionsväckelse” specifikt bland 
kvinnor i England, USA men också i Sverige. Till en början sände man ut sina missionärer för 
att arbeta hos redan etablerade missionssällskap såsom Svenska Missionen i Kina och 
Evangeliska Fosterlandsstiftelsen i Indien. Först 1898 fick KMA sitt första egna missionsfält, 
nämligen Tunisien. Missionen där hade fram tills dess letts av Elsa Borg missionär inom 
organisationen “Svenska Kvinnors Mission bland Nordafrikas kvinnor”.27 1898 ombads KMA 
att ta över verksamheten, vilket man också gjorde. Detta innebar att KMA även tog över 
ansvaret för två redan verksamma kvinnliga missionärer i området.28 KMA skulle efter 
etablerandet i Tunisien, snabbt komma att utöka antalet missionsfält. 
Sidenvall, som undersökt missionerandets roll i manligt identitetsbyggande bland 
svenska missionärer i Kina, lyfter fram frågan om kristendomens feminisering, som 
diskuterades som ett problem runt om i den kristna världen vid denna tid och som också 
används som ett teoretiskt perspektiv i nyare genusforskning. Det utvecklades en rad strategier 
för att motverka denna feminisering, och inom anglosaxisk protestantism strävade man efter 
att åter göra kristna ideal till en integrerad del av de manlighetsideal som florerade bland de 
                                                 
25 Sidenvall 2009, s. 1. 
26 Sahlberg 2009, s. 109. 
27 Lundström 2015, s. 86. 
28 Westman, K. B., Lundahl, J.E., Madsen, H.P., Lehtonen, E., Birkeli, H., Nordisk Missionshistoria, Stockholm 
1949, s. 62-64 (citat på s. 63). 
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högre samhällsklasserna både i USA och i Storbritannien. I dessa porträtterades mannen som 
en fysiskt stark, orädd och villig att gå i frontlinjen för att sprida västvärldens normer, ideal 
och levnadssätt till de så kallade outvecklade folken.  
Likt Orvar Löfgren har Sidenvall visat hur borgerlighetens ideal kom att influera och 
övertas också av de lägre samhällsklasserna, inte minst i samband med idén om ”the self-made 
man”. Med detta menas ett av de mål som missionärer från de lägre samhällsskikten önskade 
uppnå. Nämligen att nå samma nivå av respektabilitet som borgerlighetens män ansågs besitta. 
Berättelser om män som tagit sig från botten till toppen genom sin egen driftighet och där hittar 
en ny plats och identitet bland de högre klasserna, var mycket populär lektyr bland unga män 
vid den här tiden. Enligt Sidenvall blev missionerandet för många unga, svenska män ur 
arbetarklassen en möjlighet till ett slags självförverkligande kopplat till självständighet och ett 
alternativ till emigration över Atlanten.29 
Innan Hudson Taylors upprop, hade missionärerna varit betydligt färre. När 
missionssällskapen började rekrytera unga män från lägre samhällsskikt hade man ställt krav 
på en viss teologisk bildningsnivå, och man hade också försäkrat sig om att träna dessa unga 
män så att de skulle passa in i de evangelikala gemenskaperna genom att överta medelklassens 
levnadssätt. Men ju mer den frikyrkliga väckelsen spreds i de västeuropeiska länderna, desto 
större ansåg man behovet av missionärer ute på missionsfältet vara. Därför började man i högre 
utsträckning än tidigare att rekrytera män ur de lägre samhällsklasserna för att fylla de “luckor” 
som uppstått på missionsfälten, och mot slutet av 1800-talet började man även rekrytera 
kvinnor. Det fanns visserligen kvinnor på missionsfälten sedan tidigare, men då primärt i 
egenskap av hustrur till manliga missionärer. Samtidigt sänktes kraven på utbildning och 
borgerliga manér, även om medelklassidealen fortfarande levde kvar inom flera 
missionssällskap.30  
Vid 1800-talets slut kom alltså allt fler kvinnor att sändas ut som missionärer, och även 
om det inte rådde konsensus bland redan etablerade missionärer angående den ogifta kvinnans 
roll på missionsfältet fanns det starka röster som uttalade sig till förmån för detta. Den för tiden 
inflytelserike evangelisten Fredrik Franson var en av dessa, och han argumenterade i Kvinnan 
som förkunnare- vad säger Bibeln? (originaltiteln 1896 var Profeterande Döttrar), på följande 
vis: 
                                                 
29 Sidenvall 2009, s. 11, 97, 99. 
30 Sidenvall 2009, s. 5, 11-12. 
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Hvad bibeln säger om kvinnans ställning till evangelisationsarbete och 
profeterande, är en mycket viktig fråga, i synnerhet i våra dagar, då 
icke allenast här hemma, utan äfven i hednaländerna så många dörrar 
äro öppnade för missionsarbete.31 
Med andra ord ansåg Franson att det fanns behov av kvinnor på missionsfälten, 
eftersom arbetet där nu var så omfattande. Han diskuterar i detta sammanhang frågan om 
huruvida kvinnor borde profetera, alltså förkunna Guds ord, och om de skulle tillåtas ha en 
undervisande roll i evangelisationsarbetet. I förordet till skriften uttrycker Franson dock att han 
tvekat vad gäller att översätta sin text till svenska, då han inte vill hamna i “polemik”32, som 
han uttrycker det. Hans inlägg i frågan visar att det pågick en debatt rörande kvinnors roll i den 
kristna församlingen och på missionsfältet, kanske inte minst i Sverige.   
Detta är en debatt som i någon form och utsträckning pågår inom kyrkorna än idag, inte 
minst då i frikyrkliga samfund, men den handlar då oftast om kvinnans rätt att tjänstgöra som 
predikant. I den katolska och den ortodoxa kyrkan är prästämbetet fortfarande förbehållet 
männen. Fredrik Franson argumenterar alltså för att kvinnor både bör förkunna Guds ord, 
evangelisera och undervisa, dock inte helt utan förbehåll, vilket jag kommer att återkomma till 
i min analys. Han lyfter bland annat fram de stycken i Bibeln som förbjuder kvinnor att tala i 
församlingen, men påpekar vikten av att inte ta dessa stycken ur sitt sammanhang och 
framhåller: 
Som jag emellertid är fullt och fast övertygad om- att det genom många 
års erfarenhet- att just systrar allra bäst kan vinna ingång och billigast 
bedriva arbete, särskilt på obrutna fält, under det att de lämnar åt 
bröderna att förena de nyfrälsta i församlingar och likaså vad som hör 
till lärarkallet (...).33  
Slutligen äro alla ogifta systrar, och sådana som hafva oomvända män, 
uteslutna från detta förbud, ty det står ju tydligt, att om de ville lära 
något, så skulle de fråga sina män hemma (v. 35). Förbudet gäller 
således icke döttrar och tjänarinnor, utan gifta kvinnor, som ha troende 
män.34  
Franson ansåg visserligen att kvinnor kan och bör ta en undervisande roll som 
                                                 
31 Franson, Fredrik, Kvinnan som förkunnare- vad lär Bibeln?, Stockholm 1961, s. 3. 
32 Franson, 1961, s. 2. 
33 Franson, 1961, s. 2.  
34 Franson, 1961, s. 25- 26. 
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evangelister, men endast i sådana sammanhang där det av t.ex. kulturella skäl inte passade att 
en man utförde arbetet. KMA skulle komma att söka upp just den här typen av missionsfält, 
där det av kulturella eller religiösa skäl snarare var till fördel att vara kvinna, än tvärtom. Jag 
kommer att gå in närmare på detta i min analys av källmaterialet. 
Hudson Taylors appell för att engagera nya missionärs-volontärer ur flera 
samhällsklasser och Fredrik Fransons uttalanden i Kvinnan som förkunnare legitimerade ogifta 
kvinnors möjlighet och rätt att verka på missionsfälten. Ogifta kvinnor hade nu en väg ut på 
missionsfältet, men för att den skulle öppnas hade det krävts manliga missionärers 
godkännande.  
 
  
 19 
 
Genus och kolonialism i missionsberättelser 
Ett upprop – ett kall 
I det första numret av Missionstidningen När och Fjärran ges en redogörelse för KMA:s arbete, 
och det framhålls att man har missionärer i Kina, Indien, Tibet-Bengalen, Armenien, Nord-
Afrika, och Gammel-Svenskby och att man därtill bedriver inre mission i Lappland samt att 
man arbetade med att omvända judar i Nord-Afrika och jesider i Mellanöstern; dessa senare 
betecknas som ”djäfvulsdyrkare”. Tidskriftens syfte uppges vara att publicera berättelser och 
brev från missionsfälten samt även publicera missionsuppsatser och givetvis också 
bildmaterial. Det övergripande syftet sägs vara att ”sprida kunskap om och intresse för 
missionens heliga sak”.35  
Detta visar hur KMA presenterade sin nya tidskrift När och Fjärran i det första utgivna 
numret i januari 1904. Vi får genom denna presentation reda på i vilka delar av världen 
organisationen verkade och vad som var dess huvudsyfte. Detta beskrivs på följande sätt: 
Nöd, djup nöd, möter oss här hemma, men hvad är nöden här mot 
nöden därute i de hedniska länderna? (...) Det yttre förtrycket 
framkallar tåreströmmar, men där finnes ock annan nöd, som är än 
djupare, om den och är långt sällsyntare. Där finns själar som tryckas, 
ja, digna under bördan af sina synder, själar som längta efter frälsning- 
som törsta efter Gud. (...) Syster, vill du göra något för att torka deras 
tårar? (...) Här finnes utan tvifvel sådana själar ibland oss, som Gud vill 
ha ut på missionsfältet, men till hvilka Herren ännu ej kunnat tala om 
denna sak, emedan Herren Jesus ännu icke fått den rätta platsen i deras 
lif.36 
Uppropet är undertecknat av signaturen F. H--g, vilket möjligtvis skulle kunna vara 
KMA:s grundare Fredda Hammar och publicerades i februarinumret av När och Fjärran 1904. 
Tidigare hade man gett ut årsskrifter och högtidsnummer under samma titel. Artikeln är en 
apell riktad till kvinnor att engagera sig på missionsfälten, ett led i det snabbt framåtskridande 
evangelisationsarbete som Hudson Taylor och Fredrik Franson talat om ungefär två decennier 
tidigare. Men det är heller inte osannolikt att det i detta kall också fanns en annan dimension. 
Som många forskare, däribland också Sidenvall och Lundström har påpekat, gav 
                                                 
35 Författare okänd, När och Fjärran, 1:a årg., Nr. 1, januari, Stockholm 1904, s. 8.  
36 F. H--g (möjligtvis Fredda Hammar), När och Fjärran, 1:a årg., Nr. 2, februari, s. 9-10. 
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missionsarbete möjligheter för kvinnor att arbeta könsöverskridande, möjligheter att kliva ur 
den ideologiska, privata sfär, de annars hade varit bundna till.37 
Kanske kan detta upprop till kristna kvinnor att, som man uttryckte det, tjäna Herren på 
missionsfältet, också ses som en antydan om den relativa frihet som missionsarbete tveklöst 
innebar. Hammar tycks vara övertygad om att det fanns många i läsarkretsen som borde resa 
ut som missionärer men som ännu inte känt kallet, då de inte gett Gud tillräckligt mycket 
utrymme i sina liv. En mer sekulär tolkning av detta skulle kunna vara att hon ansåg att det 
fanns många kvinnor som ännu inte reflekterat över de möjligheter till ett självständigt liv som 
missionsarbetet innebar. 
Kolonialism – annorlunda folk, annorlunda kvinnor 
Att Sverige vid början av förra sekelskiftet, inte hade några egna, utländska kolonier betydde 
inte att man inte hyste sådana ambitioner. Sverige hade haft en västindisk koloni på ön Saint-
Barthélemy mellan åren 1784 och 1878. Tidigare hade kolonin varit i fransk ägo och det var 
också till Frankrike man sålde tillbaka ön år 1878.38 
Sigrid Kahle ger i sin ovan nämnda artikel exempel på svenska författare som runt 
sekelskiftet 1900 gav uttryck för ett “orientalistiskt” synsätt på araber, alltså ett synsätt där man 
betraktar andra utifrån övertygelsen om att européerna är överlägsna. Bland dessa författare 
återfinns Fredrika Bremer och Selma Lagerlöf- som för övrigt båda är kända 
kvinnorättskämpar och feminister. Bremer förespråkade europeisk kolonialism och kontroll av 
den så kallade Orienten, alltså Mellanöstern. Lagerlöf skildrar i sitt verk Jerusalem, enligt 
Kahle, Mellanöstern ur just kristen missionssynpunkt.39  
Som jag tidigare nämnt var KMA:s första egna missionsfält Tunisien i Nordafrika. 
Statsreligionen i Tunisien var och är än idag islam. Motståndet på just detta missionsfält ska 
enligt missionären Maria Ericsson ha varit särskilt påtagligt, vilket framgår av citatet nedan.  
Man kan icke föreställa sig de skyhöga murar, som hålla araberna på 
afstånd från oss, om man icke varit i närheten och känt den falske 
profetens hat till Kristus.40  
                                                 
37 Sidenvall 2009, s. 7. 
38 Lundström 2015, s. 44. 
39 Kahle 1997, s. 21, 32.  
40 Ericsson, Maria, När och Fjärran, 1:a årg., Nr. 1, januari, Stockholm 1904, s. 5. 
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Lundström menar att det i Sverige vid den här tiden fanns en uttalad ovilja gentemot 
muslimer. Islam ansågs ha flera negativa drag, där – vilket ju även brukar framhållas i dagens 
islamkritik – kvinnofientlighet utgjorde ett.41 Det framgår gång på gång i källmaterialet att de 
kvinnliga missionärerna i Tunisien lade extra stor vikt vid just kvinnofientligheten i 
beskrivningen av islam. Nedan följer två utdrag ur När och Fjärran som belyser detta. 
Där står de insvepta i stora hvita omhöljen, med svarta täta slöjor för 
sina ansikten. De likna mera spöken än människor och våga ej tala af 
fruktan att någon obehörig kunde höra dem. Äfven dräkten vittnar om 
deras ställning; de äro liksom lefvande begrafna. För dem är 
kyrkogården, den enda plats i det fria dit de få gå, och dit gå de för att 
gråta vid sina aflidna anhörigas grafvar. 42 
(...) Det är icke så mycket deras sorg, som väcker vår sympati, utan det 
är själfva taflan i dess helhet: dyrköpta kvinnosjälar, människovarelser 
med samma behof som vi, men för hvilka varje dörr till frihet och 
själsutveckling är stängd.43  
Citatet visar en för tiden tydlig tendens att dela upp människor i grupper. De kristna 
kvinnorna benämns “vi” och de muslimska kvinnorna “de”. Visserligen påpekar skribenten, 
KMA-missionären Maria Ericsson likheten vad gäller de muslimska kvinnornas och de kristna 
kvinnornas behov men hon talar likväl om dem som olika grupperingar. Genom att påpeka de 
muslimska kvinnornas brist på frihet ställs indirekt men till synes medvetet detta i förhållande 
till de kristna kvinnornas relativa frihet. I artikeln vänder sig Ericsson också mot att män skulle 
ha bestämmanderätt över kvinnors liv. Ur hennes perspektiv framstod det kristna levnadssättet 
som mer överlägset och utvecklat än det muslimska. Detta är föga förvånande, då det stämmer 
väl överens med hur man betraktade muslimer och araber i Sverige på den här tiden, och i viss 
mån än idag. 
Baserat på Saids teorier om kolonialismens grundvalar i Europa i stort och Kahles 
inlägg om orientalism i Sverige, vill jag påstå att det är föga förvånande att kvinnorna inom 
KMA uttrycker en övertygelse om den egna överlägsenheten i förhållande till de tunisiska 
kvinnorna. De kristna kvinnorna hade dessutom i realiteten också mer fysisk frihet än de 
muslimska kvinnorna. Inte minst gäller detta de ogifta kvinnor som verkade på missionsfälten; 
                                                 
41 Lundström 2015, s. 29- 30.  
42 Ericsson, Maria, När och Fjärran, 1:a årg., Nr. 2, februari, Stockholm 1904, s. 12. 
43 Ericsson, Maria, När och Fjärran, 1:a årg, Nr. 2, februari, Stockholm 1904, s. 13. 
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dessa kvinnors frihet är nog också att betrakta som betydligt större än den för gifta kvinnor som 
förblev hemma i Sverige. Missionsfälten erbjöd, i många fall fler möjligheter till 
självbestämmande för ogifta kvinnor, än de som stod till buds i hemlandet, och de gifta 
kvinnorna var fortfarande underställda sina män. Ericsson skrev i samma berättelse följande 
om en av de muslimska kvinnorna. 
Den mest intresserade är den gamla Salha Menobia. Hon sade en dag: 
“Jag såg när du kom, och jag har väntat att du skulle komma till mig, 
men du har gått till alla andra. När du inte kom, gick jag hit. Jag vill så 
gärna höra, ty dessa ord taga bort alla tyngder från hjärtat, Jag hörde så 
goda ord i fredags och vill höra om dem i dag.”44  
Vi kan omöjligt veta om Salha Menobia faktiskt uttryckte sig så som citeras här ovan, 
även om det givetvis är möjligt. Vad som dock är tydligt är att Ericsson vill visa för läsekretsen 
att de muslimska kvinnorna själva önskar och ber om att få höra det kristna budskapet. Detta 
kan givetvis också ha varit sant i flera fall, då kristendomen erbjöd ett alternativ till de 
muslimska kvinnornas förhållandevis begränsade levnadssätt och dessutom en eskatologi som 
inte gjorde skillnad på män och kvinnor. Det vill säga att i den kristna läran om den yttersta 
dagen, står alla oavsett kön lika inför Gud. Men det ligger onekligen nära till hands att betrakta 
detta som ett sätt för Ericsson att motivera och kanske även rättfärdiga sitt missionerande 
utifrån den allmänt accepterade ideologin om “de andra folkens” behov av räddning.  
En annan viktig aspekt är att det verkligen behövdes kvinnliga missionärer för att nå ut 
till kvinnorna på flera missionsfält, inte bara i Tunisien. Följande utdrag ur ett brev från 
missionär G. A. Stålhammar om det kvinnliga missionsarbetet illustrerar detta. 
När man småningom kommer in i förhållandena, är det märkvärdigt att 
finna af hvilken betydelse våra systrars missionsarbete är i de kinesiska 
hemmen. Ingen vårdar sig om okunnigheten och vidskepelsen bland 
hednakvinnorna. Höra vi ej dagligen deras egna män förklara det 
omöjligt att undervisa sådana dumma hjärnor, och så säga de, att våra 
systrar måste komma och hjälpa dem. Någon annan mena de, har 
varken kärlek, förmåga eller tålamod. I de flesta fall tyckes äfven detta 
vara sant. (...) Den manliga befolkningen kommer i beröring med andra 
människor, hvilket med eller mot deras vilja upplyser deras sinnen.45 
                                                 
44 Ericsson, Maria, När och Fjärran, 1:a årg., nr 2, februari, Stockholm 1904, s. 13.  
45 Stålhammar, G. A., När och Fjärran, 1:a årg., Nr 3, Stockholm 1904, s. 19.  
 23 
 
På samma vis som man i västvärlden vid den här tiden började betrakta de tidigare 
könsöverskridande kristna dygderna som ödmjukhet, självuppoffring, kärleksfullhet som något 
typiskt kvinnligt, tillskrivs de kvinnliga missionärerna här just dessa egenskaper. Vidare 
tillskriver missionären här de kinesiska kvinnorna, eller “hednakvinnorna” som han kallar 
dem, bristande förnuft, en karakteristik som även användes i västvärlden som argument mot 
ökad jämställdhet mellan könen och mot att kvinnor gavs tillträde till statliga ämbeten.46. Att 
applicera det som under den här tiden betraktades som typiskt “kvinnligt” på “hedningarna” 
var vanligt förekommande både i koloniala och i missionssammanhang då dessa två som 
bekant, ofta var sammanflätade. De kinesiska kvinnorna beskrivs som okunniga och 
vidskepliga och därför i behov att bli omhändertagna och räddade, men det är inte män utan 
västerländska kvinnor som ska utföra den uppgiften.  
Citatet ovan är även ett av många exempel i När och Fjärran där kristna missionärer 
hävdar skillnaden mellan så kallad “vidskeplighet” och “upplyst kristendom”. Det förstnämnda 
tillskrivs de infödda missionsfolken medan det sistnämnda epitetet används för att beskriva den 
egna religionen. Det handlar här om ett uppdelande av “vi” och “de” som har mindre med 
etnicitet att göra, än med brist på kunskap om den “rätta läran”, det vill säga den protestantiska 
kristendomen. Kristendomen tycks för dessa kvinnliga missionärer ha varit den faktor som i 
flera avseenden likställde de kvinnor de missionerade bland med dem själva. Det mest centrala 
var att få dem att anta den kristna tron och därmed bli förenade i ande och själ, även om 
missionärerna flera gånger också påpekar det, i deras ögon, avvikande i “de andra” kvinnornas 
klädsel och vanor.  
Sarja har för övrigt dragit liknande slutsatser, angående den inom Helgelseförbundet 
verksamma missionären Emelie Emanuelson, och hennes arbete bland från fängelset fritagna 
afrikanska kvinnor. Sarja menar att allt källmaterial hon tittat på som rör Emelie Emanuelson 
visar att för henne var skillnaden mellan till kristendomen omvända och oomvända, det som 
faktiskt betydde något, inte skillnader mellan svarta och vita.47  
Det finns även exempel på då KMA-missionärer hävdar kvinnors nöd på andra sätt än 
vad gäller frihetsaspekten. Nedan följer ett sådant exempel. 
 
                                                 
46 Ohlander, Ann-Sofie, Staten var en man-?, Växjö 2000, s. 83-86. 
47 Sarja 2002, s. 257. 
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Vi äro numera blott tre familjer d. v. s. sex missionärer, (förutom två 
systrar på väg hit) (...). Att de andliga behofven äro skriande, faller ju 
därför af sig själf. En verklig smärta är det äfven att vara vittne till allt 
det kroppsliga lidande, som särskildt de kinesiska kvinnorna få 
genomgå vid förlossningar utan att få någon lindring genom 
läkarebehandling. Det finnes på vårt fält bland flera millioner 
människor ej en enda läkare eller barnmorska.  
Här påtalas alltså kvinnors fysiska behov, även om man först också nämner behovet av 
fler missionärer. Detta visar onekligen att viljan att hjälpa kvinnor inte på något sätt var ensidig. 
Man önskade visserligen omvända missionsfolken till protestantisk kristendom, men man 
finner i källmaterialet, också andra motiv av mer humanitär karaktär. Ytterligare ett mål för, 
åtminstone vissa av KMA-missionärerna, var att få missionsfolken att anta de egna normerna 
och värderingarna. Följande citat rörande missionsarbetet i Korea utgör ett exempel på detta. 
Om missionens inflytande på folklifvet betyga äfven nya kristliga bruk 
vid bröllop och begrafningar, vidare att i troende hem man och hustru 
intaga måltiderna gemensamt, och att hustrun tilltalas som en 
likastående.48 
Det går i ovan citat inte att utläsa någon direkt nedvärderande hållning till 
missionsfolken men det hela skulle kunna liknas vid någon slags andlig form av (kanske 
omedveten) imperialism. Även vad gäller hinduerna i Indien, uttrycker KMA-missionärerna 
också en önskan om att befria dessa människor (inte minst kvinnor) ur hinduismen och 
kastsystemet.  
En hindukvinnas bön. “Herre hör min bön! Ingen har vändt sitt öga till 
oss arma, förtryckta kvinnor, som förgäfves under tårar vända oss åt 
alla håll, men ingen annan än du vill höra vår klagan. Du känner vår 
nöd, vår förnedring, vår vanära. (...) O, Fader, när skola vi blifva 
befriade från vårt tunga träldomsok? Hvilken synd hafva vi begått, att 
vi skulle födas i detta fängelse? (...) Brottslingarne, som hållas bundna 
i fängelserna, äro lyckligare än vi (...). Frågar du endast efter männen? 
Har du ingen tanke på oss kvinnor? Hvarför har du då skapat oss, man 
och kvinna? (...) Ingif i männens hjärtan medlidande med oss, att vårt 
lif ej må behöfva förflyta under en fåfäng längtan. Låt ock oss, frälsta 
genom din bamhärtighet, få smaka av lifvets glädje.”49 
                                                 
48 Författare ej angiven, När och Fjärran, 1 årg., Nr 6, Stockholm 1904, s. 47. 
49 Författare ej angiven, När och Fjärran, 1 årg., Nr 9, november, Stockholm 1904, s. 69. 
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Vi kan givetvis inte veta huruvida en hindukvinna någonsin faktiskt har bett på detta 
vis, det framgår inte i tidskriften. Det är heller inte osannolikt att bönen är en konstruktion från 
en, för oss, okänd missionärs sida. I sådana fall säger denna bön oss mer om missionärernas 
syn på hinduiska kvinnors situation och underlägsenhet, än om hindukvinnors egen syn på sin 
tillvaro. Även här återfinns det orientalistiska synsättet om underlägsna “andra” kvinnor i 
behov av räddning. Nedanstående citat, som också rör hindufolket, visar på bilden av 
västerländsk dominans som ett mål, även bland protestantiska missionärer. 
Hindufolket, på en gång krypande och högmodigt, böjer sig för den, 
som kommer med högburet hufvud och förnäma later, glans och prakt. 
Frestelsen att tillgripa en sådan yttre myndighet ligger därför nära för 
handen. Men om vi än därigenom för egen del skulle kunna vinna en 
inställsam underdånighet från de inföddes sida, skulle vi dock ej vinna 
något för vår Mästare. Endast genom en helig tjänst samt nitälskan för 
Guds ära och människors frälsning vinnes den rätta 
auktoritetshållningen.50 
Det eurocentriska perspektivet dominerar föga förvånande även bland missionärerna, 
men auktoritet ska enligt dessa uppenbarligen utövas på “rätt” sätt, det vill säga via Gud och 
den protestantiskt kristna tron.  
Dock finns det exempel i När och Fjärran på att missionärerna gjorde anpassningar 
efter andra länders kultur och vanor. Ett sådant exempel ges i en artikel av Ericsson som 
skildrar hur två till kristendomen omvända muslimer ska döpas. Den ena är en ung kvinna, den 
andre en ung man. Den unge mannen blir först döpt, sedan är det kvinnans tur. Ericsson 
motiverar detta på följande sätt: ”Enligt arabisk sed gick det ej an att de unge männen sågo 
Aischa, hvarför de aflägsnade sig.”51 Här väljer alltså missionärerna att göra en anpassning 
efter den lokala kulturen.52 Ytterligare ett exempel på detta följer nedan. 
Jag har ej varit på kyrkogården på länge, ty det blef så mycket tal 
därom, men i fredags gick jag dit och hade en riktigt kär stund vid en 
graf med några kvinnor, som jag såg för första gången.53 
KMA-missionär Rosa Markusson syftar här alltså högst sannolikt på det tidigare 
                                                 
50 Wolcker, v. Elisabeth, När och Fjärran, 1 årg., Nr 2, februari, Stockholm 1904, s. 14. 
51 Ericsson, Maria, När och Fjärran, 1 årg., Nr 7, september, Stockholm 1904, s. 52. 
52 Ericsson, Maria, När och Fjärran, 1 årg., Nr 2, februari, Stockholm 1904, s. 12. 
53 Markusson, Rosa, När och Fjärran, 2 årg., Nr 5, maj, Stockholm 1905, s. 37. 
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citerade besöket på gravplatsen, efter vilket hon beskrev hur de muslimska kvinnorna 
förväntades gråta vid sina anhörigas gravar samt kommenterade deras klädsel. Ovanstående 
citat visar dels att möten på gravplatsen var en taktik från hennes sida, för att möta dessa andra 
kvinnor och dels, att hon under en längre tid hade valt att anpassa sig på grund av reaktioner 
från (sannolikt) tunisier och därmed avstå från att gå dit. Det finns också exempel på att 
missionärerna skildrar kulturella aspekter utan att vidare kommentera det hela, vilket följande 
citat illustrerar:  
Fadern dog, då sonen endast var omkring 12 år gammal. Efter faderns 
död råkade familjen i knappa omständigheter, och sonen nödgades 
snart kläda sig i simpla, grofva kläder, hvilket är en stor hjärtesorg för 
en arab.54 
I tidigare forskning ges många exempel på hur missionärerna anpassade sig till lokala 
seder och bruk på områden som inte stod i direkt strid med deras kristna övertygelse. 
Missionärerna tycks i citatet ovan, till och med hysa respekt för arabisk sed. Kahle hävdar att 
man i de högre samhällsskikten i Sverige vid den här tiden ibland valde att skilja islam och de 
lokala kulturerna åt, så länge detta förhållningssätt gynnade de egna intressena.55 I ett 
missionssammanhang är en sådan åtskillnad en förutsättning för att man ska kunna anpassa sig 
till lokala seder och bruk. 
Lundström visar på detta vad gäller KMA:s mission i Tunisien.56 Bakgrunden var att 
man efter hand upptäckte att det i praktiken inte var gångbart att kräva att missionsfolken skulle 
anpassa sig efter västerländska levnadssätt. Detta kan erbjuda en förklaring till varför Ericsson 
ställde sig negativ till de muslimska kvinnornas klädsel, vilken kopplades samman med 
muslimskt kvinnoförtryck, men samtidigt förhöll sig neutral till andra aspekter av arabisk 
kultur som, åtminstone från läsarnas sida sett, saknade en tydlig religiös dimension. Arabiska 
seder som inte ansågs ha koppling till islam tycks alltså inte väcka samma kraftfulla reaktioner.  
       Lundström visar att KMA i Tunisien efter hand fick göra många anpassningar. Motståndet 
hos lokalbefolkningen gentemot den kristna missionen var för omfattande och stämningen 
stundtals hotfull.57 År 1904, då Ericsson och Markusson skrev de ovan refererade rapporterna, 
                                                 
54 Ericsson, Maria, När och Fjärran, 1:a årg., Nr 7, september. Stockholm 1904, s. 52. 
55 Kahle 1997, s. 36-39. 
56 Lundström 2015, s. 103 ff.  
57 Lundström 2015, s. 105. 
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var missionsarbetet fortfarande i ett ganska tidigt stadium. Men redan då nämns i berättelserna 
det enorma motstånd man upplevde hos “muhammedanerna” och det “hat” som fanns mot 
den kristna läran. Ericssons valde i detta läge att fokusera på det kvinnoförtryck som hon 
menade att vissa muslimska seder och bruk gav uttryck för. 
Dessa svenska, kvinnliga missionärer var, om än indirekt, integrerade i det 
internationella koloniala systemet genom att man samarbetade med- och publicerade texter av 
missionärer från bl.a Storbritannien och Frankrike, vars koloniala närvaro var påtaglig på flera 
av de missionsfält där de svenska missionärerna verkade. Som jag nämnde i bakgrundskapitlet 
var kolonialismen också en förutsättning för att man rent geografiskt skulle nå ut på 
missionsfälten. Dessutom flätades kristendomen oundvikligen samman med det västerländska 
levnadssätt och ideologier som kolonialmakterna önskade applicera på de inhemska folken. 
Kristendomen utgjorde i själva verket grundvalarna för det västerländska kulturella systemet 
vilket gjorde att kultur, politik och religion i praktiken var mycket svåra att åtskilja från 
varandra. Lundström påpekar att det är lätt för oss i dagens samhälle att glömma hur stor och 
självklar plats den kristna religionen hade i det svenska samhället under den tid som de här 
kvinnorna verkade som missionärer.58 
Vad gäller missionärerna i KMA och deras förhållande till kolonialism bör också 
samemissionen tas med i beaktande. Den svenska kolonisationen av Lappland var en del av det 
svenska nationsbyggandet under 1800-talet och tidigt 1900-tal. Man kallade explicit detta för 
“inre kolonisation”. Den kristna missionen fyllde i sig en enande funktion och det var därför 
en viktig del i arbetet i göra samerna i Lappland till en del av det svenska folket.59  
Något som blir väldigt uppenbart när man analyserar artiklarna i När och Fjärran är att 
det i artiklarna i praktiken inte görs någon skillnad på folken i Tibet, Kina, Kongo eller 
Lappland. Muslimerna ges emellertid en slags särställning då de av missionärerna ansågs vara 
extra svåra att omvända. Men på det stora hela betraktades alla ”hednafolk” som lika exotiska 
och avvikande från “det kristna” av missionärerna, inklusive “fjällfolken” i vårt eget land. 
Lundström framhåller detta och menar att samerna betraktades som avvikande i samma 
utsträckning som asiater eller afrikaner.60 Hon betonar också att man i Sverige såg sig som en 
del av ett västerländskt “vi” och på många sätt identifierade sig med det koloniala systemet.61 
                                                 
58 Lundström 2015, s. 11. 
59 Lundström 2015. s. 56 ff. 
60 Lundström 2015, s. 31 ff. 
61 Lundström 2015, s. 45.  
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Med andra ord kan vi aldrig bortse ifrån att missionärerna i KMA naturligtvis var präglade av 
sin samtid och de normer och synsätt som rådde då. 
Det finns tydliga exempel i När och Fjärran på att man var väl medveten, inte bara om 
kolonialismens framfart utan även till vilket pris detta skedde. Följande citat är ett exempel på 
detta.  
Under det vi naturligtvis måste beklaga allt det blod, som utgjutits för 
att bana väg för missionen i Tibet, är det dock vår fasta tro, att det till 
slut skall lända landet till välsignelse. Skola vi ej därför bedja till 
Herren, att missionen må få nåd att nedbryta alla de fästen, hvarmed 
Tibet under århundraden förskansat sig mot sanningen, så att den tid 
snart må vara inne, då buddhismen måste gifva vika för 
kristendomen.62 
Författaren till denna text om Tibet är för oss anonym. Men artikeln visar att både KMA 
som organisation och läsarkretsen sannolikt i högsta grad var medvetna om förhållandet mellan 
kolonisation och mission, och man tar tydligt avstånd från de våldsdåd som skett. Samtidigt 
uttrycks en förhoppning om att detta onda trots allt ska leda till något gott genom att den kristna 
“sanningen” ska spridas i området och att tibetanerna ska ta avstånd från buddhismen. 
Sidenvall påpekar att det fanns missionärer som kritiserade både imperialismen och 
kolonialismen men som paradoxalt nog samtidigt insåg vilka möjligheter detta gav för fortsatt 
missionsarbete.63 Citatet ovan, som både innehåller en beklagan och ett uttryck för en 
förhoppning att detta våld skulle komma att gynna den kristna missionen i långa loppet, kan 
ses som ett typexempel på det Sidenvall beskriver. Man kan samtidigt konstatera att 
missionärerna tveklöst reflekterade kring det koloniala systemets verkningar.  
Liknande reflektioner gör också Sarja som konstaterar att de svenska kvinnliga 
missionärerna i Afrika visserligen reflekterar kring de uttryck för förtryck av afrikanerna de 
möter i fält, men de sätter inte detta i samband med kolonialismen som system.64 Jag vill hävda 
att samma slutsats kan dras utifrån citatet ovan. Man tar avstånd från våldet, men kommenterar 
inte kolonisationen av Tibet, och sätter det därmed inte i relation till kolonialismen som system.  
Det finns också exempel på att man i När och Fjärran lyft fram uttryck för 
främlingsfientlighet. Nedan följer ett exempel på detta. 
                                                 
62 När och Fjärran, 1:a årg., Nr. 8, Stockholm 1904, s. 62.  
63 Sidenvall 2009, s. 1.  
64 Sarja 2002, s. 253. 
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Endast den dem lefvat bland kineserna kan fatta, hvilket oerhördt 
inflytande denna moderna litteratur utöfvar på det under århundraden 
afstängda kinesiska folket. Det säges ock beklagligt nog att den kines, 
som erhållit västerländsk bildning i själfva Kina, i allmänhet är en 
bättre medborgare och en ädlare människa än den, hvilen (sic) 
uppfostrats i Europa och Amerika. Öfverallt, där främlingshatet 
härskar, påstås det, att upphofsmännen till denna fientliga stämning 
vanligen äro sådana, som lefvat i västern. Huru öfverväldigande är då 
ej behofvet, att män och kvinnor, (...) må draga ut till Kina för att där 
lefva ett lif, som visar kineserna, hvad sann kristendom vill säga.65 
Det handlar här dock inte om västerländsk främlingsfientlighet utan om kinesernas 
negativa syn på västerlänningar, och de som levt i ett västerländskt land sägs vara mest 
negativa. Artikelförfattaren hävdar intressant nog att de kineser som fått sin utbildning i 
Västerlandet är mest ”främlingshatande” och använder detta som ett argument för betydelsen 
av att skicka fler missionärer till Kina. 
Detta är givetvis mycket intressant. Jag har redan tidigare konstaterat att missionärerna 
var en del av det koloniala systemet, samt ofta gav uttryck för imperialistiska tankegångar. Här 
handlar det om de negativa effekterna av alltför stark västerländsk påverkan och om behovet 
att missionärerna visade kineserna att äkta kristendom var något annat än västerländsk 
kulturimperialism. Artikeln är en översättning av en tysk skrift med titeln Sonnenaufgang. Att 
den publicerats i När och Fjärran, leder mig till slutsatsen man inom KMA ställde sig bakom 
detta synsätt. 
 
Frihet genom Herren Jesus Kristus 
I KMA:s missionsrapporter från muslimska länder spelar frihetsfrågan en viktig roll. I en sådan 
rapport, skriven av missionären Rosa Magnusson, noteras att ”judekvinnorna äro lika mycket 
att beklaga som deras halfsystrar, arabiskorna, trots deras yttre frihet i mångt och mycket.”66 
Hon berättar vidare att hon fått många frågor om sitt land, sitt språk och om varför hon inte var 
gift och fortsätter:  
                                                 
65 Ur Sonnenaufgang, Författare ej angiven, När och Fjärran, 5 årg., nr. 9, november, Stockholm 1908, s. 106. 
66 Markusson, Rosa, När och Fjärran, 2 årg., Nr. 7, september, Stockholm 1905, s. 52.  
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Det mest tillfredsställande svaret är ett af deras eget uttryck: “De hafva 
gifvit sitt lif som gåfva åt Gud.” Jag berättade också om den frihet vårt 
lands unga flickor hafva att ej behöfva säljas eller giftas bort åt en man, 
som de icke känna eller för hvilken de hysa motvilja.67 
Detta citat är ännu ett exempel på hur de kvinnliga missionärerna i muslimska länder 
kontrasterade sin egen frihet gentemot de muslimska kvinnornas bundenhet. Markusson 
berättar vidare om en kvinna hon besökt som gärna skulle vilja besöka sin kusin som brutit 
benet men som av sin make förbjudits gå dit och som uttryckt rädsla för dennes ilska.68  
Det återkommande kontrasterandet från KMA-missionärernas sida utgör också ett 
ypperligt exempel på de i teorikapitlet, beskrivna koloniala tankegångarna. Man kan alltså se 
kolonialismens indirekta verkningar vad gäller missionärernas tankesätt, även i de stycken som 
behandlar kvinnlig frigörelse. Det existerar alltså i materialet ständigt en dimension som enkelt 
förklarat går ut på att “de tror annorlunda än vi, vilket är fel”, alltså handlar det, enligt den 
postkoloniala teorin, om att skapa dikotomier.  
          I Rosa Markussons uttalanden handlar det främst om hur hon lider av att bevittna de 
muslimska kvinnornas yttre, fysiska fångenskap och underordning i relation till männen. Jag 
vill hävda att Markussons och andra kvinnliga missionärers förfäran över “de andra” 
kvinnornas situation knappast heller kan betraktas som helt obefogade. De ogifta kvinnliga 
missionärernas fysiska frihet var inte bara en föreställning utan faktiskt också en reell frihet i 
förhållande till de muslimska kvinnorna som var så starkt underordnade sina män. Det ska dock 
tilläggas att gifta kvinnor i Sverige också var beroende av sin makes samtycke i många frågor, 
om än inte i lika hög utsträckning som kvinnorna i Tunisien.  
Markusson konstaterar vidare att det var lika illa ställt med “judekvinnor” som med 
“arabiskor” men beskriver judinnornas yttre frihet som större i förhållande till de andra. Det 
hela blir till något slags graderande i just frihet där både den fysiska och andliga dimensionen 
tas med. De arabiska kvinnorna anses ha minst frihet, sedan kommer judinnorna som har en 
viss frihet men likväl är förtappade genom sin tro och sist, högst upp på skalan kommer de 
kvinnliga, svenska missionärerna som både har “frihet genom Herren” och fysisk frihet i det 
egna hemlandet. Missionärerna understryker också här sin egen frihet som svensk, som kristen 
och som missionär. Återigen blir Mikaelssons teori här intressant i förhållande till KMA-
                                                 
67 Markusson, Rosa, När och Fjärran, 2 årg., Nr. 7, september, Stockholm 1905, s. 52- 53. 
68 Markusson, Rosa, När och Fjärran, 2 årg., Nr. 7, september, Stockholm 1905, s. 51- 52. 
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missionärernas tendenser att väga sin egen frihet gentemot andra kvinnors ofrihet. Markussons 
uttalande kan enligt denna teori tolkas som ett led i ett personligt frigörelseprojekt.    
Det ligger onekligen en slags dubbelhet i det hela. När Markusson i citatet från 
föregående kapitel talar om “vårt lands unga flickor” och särskiljer dem från den grupp hon 
talar till, finns det ingen egentlig lögn i det hon säger; den fysiska friheten hos svenska kvinnor 
jämfört med de arabiska kvinnorna i Tunisien går inte att förneka. Men även om dessa kvinnor 
i ett avseende levde självständigt och i egna små “världar” eller “sfärer” på missionsstationer 
av olika slag, kan man inte bortse ifrån att missionsfältet i grund och botten var att betrakta 
som en manlig sfär. Det var män som rent fysiskt genomförde det kolonisationsarbete som 
banade väg för missionärerna, det var initialt män som missionerade, det var män som till en 
början motsatte sig att kvinnor skulle evangelisera men också män som talade för att kvinnor 
skulle göra det samma.  
Det handlade heller inte enbart om frihet att verka och missionera, utan också om 
praktiska lösningar. Män hade inte kunnat ta sig fram på det missionsfält där Rosa Markusson 
och Maria Ericsson arbetade, eftersom de som män aldrig hade tillåtits tala med de muslimska 
kvinnorna i deras hem. Markkola har påpekat att väckelserörelserna och de frikyrkor och 
kvinnoorganisationer som sprang ur dessa ofta gjorde andra tolkningar av bibeltexterna vad 
gäller jämställdhet än den som var gällande inom den lutherska statskyrkan. Dessa nytolkningar 
möjliggjorde för kvinnor att träda ut i offentligheten och anta roller som låg utanför vad som 
typiskt ansågs höra den privata sfären till.69 Seland har lyft fram frågan om kvinnors arbete på 
missionsfälten som en del av en infekterad konflikt i Norge- rörande kvinnors rätt till arbete i 
den offentliga sfären. Ett exempel menar hon är synen på den bibelreferens som förespråkar att 
kvinnan ska tiga i församlingen. Detta förbud valde man att lyfta på inom ramen för religiösa 
möten som skedde i privata hem. Där uppmuntrades till och med kvinnor att tala. Seland menar 
att dessa religiösa möten var av halv-offentlig karaktär eftersom det förmoderna hushållet inte 
hade samma privata karaktär som det har idag. Även väckelserörelserna erbjöd kvinnor viss 
frihet att tala offentligt inom den egna kretsen, genom exempelvis personliga vittnesmål där 
vem som helst tilläts dela med sig av sina gudsupplevelser. Med andra ord hittade man sätt att 
bryta de könsnormativa ramverken i samhället inom väckelse- och missionskontexterna. 
Särskilt påtagliga blev menar Seland dessa brott mot könsnormerna på missionsfälten, där vissa 
uppgifter av mer omhändertagande karaktär överläts helt till kvinnor som därmed fick en slags 
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maktposition. Men det handlade också om att man på olika vis var tvungen att ta hänsyn till 
lokala kulturer och traditioner. Där männen utestängdes, kunde kvinnor gå och kvinnor övertog 
därmed typiskt manliga roller.70 Detta lyfts fram också av Lundström, som samtidigt 
argumenterar för att de svenska missionskvinnorna använde sig av detta som ett led i en 
medveten strategi för att stärka sin ställning på missionsfältet.71 
På flera ställen i När och Fjärran framgår det att det inte var helt lätt för de kvinnliga 
missionärerna att få kontakt med de muslimska kvinnorna, eftersom dessa ibland var rädda att 
deras makar skulle få reda på det eller att de muslimska männen direkt motsatte sig en sådan 
kontakt. Detta gjorde det nödvändigt att utveckla strategier eller göra anpassningar av olika 
slag för att kunna predika kristendomen i Tunisien liksom också i övriga missionsländer. Även 
missionen bland samerna krävde viss anpassning till lokala seder och bruk.  
Jag har funnit ett exempel i När och Fjärran, där den kristna missionen lyfts fram som 
ett uppdrag från Gud och där det i kontrast till de kvinnliga missionärernas återkommande 
berättelser om kristen frihet talas om plikt och bundenhet. Detta perspektiv framhölls av 
missionspastor Lohmanns (förnamnet står ej angivet i källmaterialet) vid en konferens 
arrangerad av KMA: 
Intager du denna ställning: af Herren sänd? Hvar du än är, skall du då 
vara ett Herrens sändebud. Det är en mäktig man i samhället. Hvilken 
är den mäktigaste tyske mannen i Stockholm? Det tyska sändebudet. 
(...) Men det är å andra sidan ingen, som är så bunden som ett sändebud. 
Hvarje tysk köpman har mer frihet än sändebudet. Sändebudet får ej 
bedrifva egna affärer, han får blott utföra sin herres uppdrag.72  
Jag finner Lohmanns uttalande väldigt intressant i förhållande till den frihetsretorik som 
framträder i Ericsson och Markusson brev och rapporter. För det första hävdar Lohmann att 
Herrens sändebud, det vill säga missionären, egentligen inte är fri utan bunden vid Herrens 
bud. I den kristna förkunnelsen spelar dessa båda teman en viktig roll och förutsätter varandra. 
Men det intressanta i detta sammanhang är att Lohmanns valt att lyfta fram lydnaden och 
underordningen medan de båda missionskvinnorna i stället talar om frihet genom tro på Jesus 
Kristus. Kanske finns det rentav genusrelaterade skäl till att de valt att ta fasta på olika sidor 
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av den kristna tron. Detta skulle då innebära att Lohmanns betonade plikt och bundenhet till 
Herren, eftersom han inte kände något behov av att hävda sin frihet, medan Ericsson och 
Markusson lyfter fram frihet genom tron därför att de som kvinnor känner ett större behov av 
detta.  
Oavsett om de valde att betona lydnads- eller frihetsaspekten av den kristna tron, så 
utgjorde missionärerna ett ”vi” i relation till de människor som var föremål för deras 
missionsinsatser, vilka framträder som ”de andra”. Men “de andra” ses inte som en enhetlig 
grupp utan graderas utifrån specifika kriterier med det kristna, västerländska självet som 
förebild.  
Vad som blir påtagligt i läsningen av När och Fjärran är den stora mängd artiklar som 
specifikt nämner- eller helt ägnas åt kvinnlig frigörelse. Att Ericsson lägger så stor vikt vid de 
muslimska kvinnornas livsförhållanden, skulle kunna ses som ett led i en egen, personlig 
frigörelse. Detta skulle kunna förklara det upprepade jämförandet mellan de kristna kvinnornas 
frihet och de muslimska kvinnornas ofrihet. Genom att hävda kontrasten mellan grupperna 
markerar Ericsson samtidigt att hon ansluter sig till en kristendomstolkning som ger kvinnor 
en sådan frihet i motsats till samtida teologer som höll fast vid traditionella föreställningar om 
kvinnors underordning. 
Tidigare forskning har visat att kvinnor i den protestantiska missionen övertog uppdrag 
och funktioner som i hemländerna var förbehållna männen. Så ger även Sarja exempel på 
kvinnor som i kontrast till normen övertog förkunnelseuppdrag i missionsverksamheten.73 
Detta innebar att de, dock utan att formellt ifrågasätta den, på flera sätt överskred den rådande 
genusordningens gränser, något som var särskilt tydligt i en kvinnlig missionsorganisation som 
KMA. Jag vill dock hävda att de kvinnliga KMA-missionärernas frihet i vissa avseenden trots 
allt var ganska begränsad. Deras vara eller icke vara på missionsfältet byggde i grund och 
botten på att manliga missionärer godkänt och argumenterat för deras närvaro där. Det starka 
förhållandet mellan missionsarbete, manlighetsideal och byggande av manlig könsidentitet 
som bland andra Sidenvall lyft fram innebar att de kvinnliga missionärerna trots sitt hävdande 
av frihet genom den kristna tron verkade inom en i grunden manlig sfär. Friheten på 
missionsfälten blev således relativ och på många sätt begränsad, vilket man i När och Fjärran 
visar att man var medveten om. Följande exempel hämtat från en artikel med titeln ‘Den 
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kinesiska kvinnans frigörelse’ illustrerar detta. 
Några kvinnor åstunda endast sitt köns uppfostran och frigörelse samt 
vilja, att denna utveckling skall ske så småningom, men andra åter äro 
i hög grad öfverspända i sina åsikter och beredda att gå huru långt som 
helst i sin frihetssträfvan. Jag tror, att de ofta ej hysa annan önskan än 
att följa sina systrars föredöme i Västern, icke reflekterande öfver att 
Västerlandets kvinna med all sin skenbara frihet är omgärdad af många 
osynliga men likväl mäktiga stängsel, så att hennes lif på intet vis är så 
fritt som det synes.74 
Artikeln som citatet är hämtat från kommer från tidskriften Go Forwards, men 
publicerad i svensk översättning i När och Fjärran. Man skulle således kunna betrakta det som 
en andrahands-källa, men jag har valt att ta med den eftersom man från KMA:s sida valt att 
publicera det. Det förefaller mig osannolikt att organisationen skulle ha valt att publicera sådant 
man inte själv kunde identifiera sig med. Det man kan utläsa i citatet ovan är att missionärerna 
ansåg att kvinnlig frigörelse inte kunde realiseras ovillkorligen, utan måste ske på “rätt” sätt. 
Följande citat hämtat från samma artikel styrker detta antagande: 
Den nya kinesiskan trånar efter kunskap och ljus, men hon vet ej, hvad 
hon ska lära och ej heller huru hon ska vandra. Under sitt sökande efter 
bildning snafvar hon ofta, är det då ej vår plikt att komma henne till 
mötes för att leda henne in i de rätta spåren och framför allt låta henne 
få höra om honom, som allena kan göra henne rätterligen fri.75 
En liknande uppfattning fördes även fram av Maria Ericsson i följande kommentar 
angående en tidningsartikel där muslimer efterfrågat undervisning för flickor. 
Det är ett rop till Guds församling att begagna tillfället, innan 
katolikerna hinna taga den öppna dörren i besittning. Underbart stort är 
att detta upprop kommer från muhammedanerna själva. De förstå ej, att 
kvinnans sanna frigörelse endast ligger i evangelium, men det är ju 
redan något att de börja känna behofvet efter upplysning och 
utbildning.76 
Som jag redan klargjort, hävdade alltså missionärerna gång på gång i När och Fjärran 
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“de andra” kvinnornas behov av frigörelse. Men det är som framgår ovan en kristen, 
protestantisk frigörelse de syftar på och inget annat. Ericsson var dessutom angelägen om att 
snabbt nå ut till de muslimska flickorna med den egna “rätta” läran så att inte katolikerna, som 
också bedrev mission i Tunisien, hann före. Det var frihet och frigörelse under vissa 
förutsättningar och inom vissa (protestantiskt kristna) ramar som förespråkades från KMA:s 
sida.  
Som jag framhöll i bakgrundskapitlet fanns det kristna män som önskade begränsa 
kvinnors möjligheter att verka på missionsfälten. Bland dessa återfinns den ovan nämnde 
Franson som visserligen ansåg att kvinnorna borde evangelisera men samtidigt betonade att 
förkunnelse och församlingsbildande skulle lämnas åt männen. Han hade också tvekat till att i 
Sverige ge ut skriften som förespråkar kvinnlig verksamhet på missionsfälten vilket visar att 
det rådde delade meningar i denna fråga. De kvinnliga missionärernas arbete på missionsfälten 
ifrågasattes i vissa kretsar men bejakades i andra. Kvinnorna inom KMA knappast haft samma 
möjligheter till bestämmande över sin egen tillvaro och sina missionsfält om de varit gifta 
eftersom de då betraktats som bihang till sina män, inte som missionärer eller, som de ofta 
kallades, missionsarbetare. Som ensamstående kvinnor hade dessa missionärer alltså vissa 
friheter just därför att de var ogifta. Vid denna tid var ju, vilket jag nämnde i bakgrundskapitlet, 
gifta kvinnor inte ens myndiga, och ogifta kvinnor förlorade sin myndighet när de ingick 
äktenskap. 
 
Trons Segrar – en jämförelse  
För att undersöka om det finns någon skillnad i mäns och kvinnors sätt att rapportera om och 
reflektera över missionsarbetet har jag analyserat några artiklar i tidskriften Trons Segrar som 
är skrivna av män. En första iakttagelse är att dessa artiklar i jämförelse med skildringarna i 
När och Fjärran i stor utsträckning saknar den personliga dimension som präglar berättelserna 
skrivna av KMA:s missionärer. Ett exempel är en redogörelse av missionär Oscar Emanuelson 
om ett möte med två fängslade och dödsdömda män i Sydafrika.  
(...) på fängelset här sitta åter tvänne män, dömda att hängas. (...) De ha 
emottagit glädjebudskapet om frälsningen i Kristus, så att de äro 
lyckliga i Gud och redo att gå till de saligas hviloplats den dag, som 
blir bestämd för deras afrättning. (...) Det är förunderligt, att under alla 
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dessa år, som jag haft den nåden att få besöka fångarne, särskilt de 
lifdömde, jag aldrig funnit en lifdömd bland zuluerna, som varit hård 
eller hädisk i sitt sinne, så som man alltför ofta finner bland de hvita 
folken. Och man fråga: Hvad är orsaken? För mig synes det det vara 
så, att de hvita ofta hört evangelium, men ej mottagit detsamma, och 
att de därföre många gånger äro så mycket hårdare än de, som ej hafva 
förkastat sanningen eller stått emot Guds ande.77 
Vad jag finner särskilt intressant med Emanuelsons berättelse är att denne, 
åtminstone inte explicit, gör några som helst reflektioner kring de två dödsdömda 
männen som individer utan istället fokuserar på deras sinnelag. Han nämner heller 
inte orsaken till att de dömts till döden eller motsätter sig denna dom. Emanuelsons 
absoluta fokus och enda mål är att dessa män ska få komma till himmelriket då de 
dör. Fokus ligger på huvuduppgiften, inte på relationen. Uppenbarligen har 
Emanuelsson många gånger förut förmedlat det kristna budskapet till dödsdömda 
fångar, vita såväl som svarta. Kanske fanns det helt enkelt inte tid att bygga någon 
form av relation, kanske gjorde också fångarnas utsatta situation dem långt mer 
mottagliga för evangelium, än de muslimska kvinnor KMA-missionärerna 
spenderade så mycket tid på att bygga vänskapsrelationer med. Lundström menar att 
KMA:s främsta “missionstaktik” var att bygga relationer med missionsfolken.78  
I När och Fjärran ägnas otaliga artiklar åt kvinnlig frigörelse i olika former 
och på olika platser, vilket givetvis faller sig mer naturligt för en tidskrift med 
kvinnliga skribenter. Nedan följer ett sällsynt exempel i Trons Segrar på en kvinnlig 
skribent, som specifikt belyser kvinnors situation.  
Mina älskade systrar i Sverige, som tron på Jesus! Fastän det är sent 
och jag redan afsändt 6 julbref till Sverige i dag, kan jag icke annat än 
ännu skrifva ett till eder, som ären lyckliga hustrur och mödrar för att 
uppväcka edert sinne till medömkan och kärlek, ja än mera förbön och 
medverkan i att rädda de arma zulukvinnorna, som sucka under 
månggiftets ok och träldom.79   
Jag finner citatet ovan intressant av flera skäl. Till att börja med är det anmärkningsvärt 
att ett av få tydliga exemplet jag har kunnat finna i Trons Segrar som berör kvinnlig frigörelse, 
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är skrivet av just en kvinna. Vidare är det värt att notera, att denna kvinnliga skribents upprop 
riktas specifikt till andra svenska kvinnor och inte läsare av Trons Segrar i allmänhet. Slutligen, 
framgår det tydligt vilka slags kvinnor hon riktar sig till- nämligen gifta kvinnor och mödrar. 
Emelie Emanuelson, som skribenten hette, skrev utifrån den då rådande normen om kvinnan 
som gift och en omsorgsfull moder, något hon själv i skrivande stund kunde identifiera sig 
med, även om hon initialt åkt ut i fält som ensamstående.80  
Kvinnorna inom KMA påtalar i När och Fjärran gång på gång, behovet av fler 
kvinnliga missionärer för att kunna rädda och befria dessa “andra” kvinnor. Man riktar sig även 
i dessa upprop och uppmaningar, ofta till sina “systrar” likt följande exempel: “Systrar, bedjen 
för…”81 Men, jag har inte funnit några exempel i När och Fjärran där man riktar sig till sina 
“systrar” i tron baserat på att de är gifta eller mödrar. Detta skulle kunna bero på att kvinnorna 
i KMA sällan identifierade sig med detta levnadssätt eftersom de nästa undantagslöst var ogifta. 
Det skulle också kunna ha att göra med att man var medveten om att det fanns ensamstående 
kvinnor bland läsarna och att man önskade erbjuda dessa ett alternativ till giftermål i 
hemlandet. KMA-missionärerna hade hittat andra sätt att visa omsorg på än att gifta sig och ta 
hand om egna barn. De skolor och barnhem KMA drev (bland annat hade man ett flickhem i 
Bizerte i Tunisien och flera i Indien), kan ha fyllt en sådan funktion. 
KMA-missionärerna befann sig delvis inom ramen för den tänkta kvinnosfären med 
dess ideal, i och med att de antog en omhändertagande roll i sitt evangelisationsarbete. Återigen 
kan man tala om en relativ frihet vad gäller dessa kvinnor. De hade frihet att bestämma över 
sin egen person och till stor del också över sina missionsfält, men var fortfarande verksamma 
i ett sammanhang med specifika normer rörande det egna könet, som de inte helt kunde frångå. 
Dessa normer utgjorde i själva verket också till viss del en av förutsättningarna för deras 
möjlighet att verka på missionsfälten, då man talade om ett behov av kvinnliga 
missionsarbetare, utifrån deras förmenta kvinnliga egenskaper. Som gift var Emelie 
Emanuelson givetvis i praktiken mer ofri än sina trossystrar inom KMA, då hon efter 
giftermålet blev beroende av sin man och förväntades ägna sig åt den egna familjen.  En annan 
kvinnlig skribent i Trons Segrar, verksam i Kina, påtalar i följande citat förhållandena för 
kvinnor i detta land. 
                                                 
80 Sarja 2002, s. 251 ff.  
81 Engström, Sigrid, När och Fjärran, 2 årg., nr 9, november, Stockholm 1905, s. 71. 
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I Kina är hustruns ställning ofta sorglig, i det hon betraktas såsom en 
slafvinna, som ingenting förstår; och få äfven bland dem som bekänna 
sig vara kristna, bevisa synnerlig ifver i att genom undervisning och 
uppförande vinna hustrun för Kristus. Detta förhållande gör oss 
mycken sorg. Vänner, hjälpen oss att bedja Gud, att han må gifva 
männen såväl som hustrurna nåd att inse och uppfylla sina plikter emot 
hvarandra.82  
 
Återigen är det en kvinna som i Trons Segrar skriver om andra kvinnor. Jag har genom 
läsning av denna tidskrift kunnat konstatera att allt tyder på att man i detta sammanhang hade 
för vana att överlåta åt kvinnor att skriva om sådant som särskilt rörde kvinnor, medan männen 
oftast skrev om annat. Det kvinnliga hörde så att säga, den kvinnliga sfären till. De manliga 
artikelförfattarna lägger ofta fokus på männen medan kvinnorna snarast behandlas som objekt. 
Ett slående exempel är en artikel i Trons Segrar, där missionären Albin Karlsson berättar om 
de svårigheter som mötte kineser som konverterat till kristen tro.  
En af de troende blef här i sommar anklagad af sina släktingar och förd 
till Iamen, därför att han löst fötterna på sina två flickor samt bränt upp 
sina afgudar.83 
Här berättar alltså en manlig missionär om hur en till kristendomen konverterad man 
valt att lösa sina döttrars fötter, vilka enligt kinesisk tradition ofta var bundna på den här tiden. 
Han kommenterar däremot inte fenomenet med bundna fötter, vilket skulle kunna ses som ett 
uttryck för kvinnoförtryck, utan fokuserar på den förföljelse mannen i fråga har fått utstå. Jag 
har i Trons Segrar inte hittat några exempel på att manliga skribenter berör ämnet 
kvinnoförtryck. Uppenbarligen var det inte ovanligt att kinesiska manliga konvertiter löste 
fötterna på kvinnliga familjemedlemmar eller till och med förväntades göra det.  
Om artiklar rörande kvinnors situation och brist på frihet, är svåra att finna i Trons 
Segrar, är det betydligt lättare att finna skildringar som på ett tidstypiskt och protestantiskt vis 
hävdar behovet av frigörelse från synd och hedendom, vilket följande citat illusterar: 
 
 
                                                 
82 Gustafson, Amanda, Trons Segrar, Askersund 1908, s. 91. 
83 Karlsson, Albin, Trons Segrar, Askersund 1907, s. 59. 
 39 
 
Tänk, hvilken härlig dag, som snart skall inbryta, då hela skapelsen 
skall bli förlöst från det träldomsok, som nu trycker.84 
Då vi börja stiga uppför bergen, passera vi förbi ett mindre afgudahus, 
där kineserna tillbedja och mena sig mottaga hjälp och beskydd under 
vandringen uppför. Stackars folk! De förstå ej bättre.85 
Liknande uttalanden som generellt berör “hedningars” bundenhet och okunskap görs 
som jag visat ovan även i När och Fjärran. Den mest markanta skillnaden mellan de två 
tidskrifterna är den närmaste totala avsaknaden i Trons Segrar av artiklar som behandlar 
kvinnlig ofrihet och frigörelse. Förklaringen till detta kan delvis ligga i motiven för de olika 
missionärernas arbete. Det fanns knappast något tänkbart motiv för de manliga missionärer 
som skrev för Trons Segrar, att propagera för kvinnlig frigörelse. Detta har sannolikt haft att 
göra med att dessa män verkade på ett missionsfält där man inte, till skillnad från hos KMA, 
specifikt inriktade sig på att missionera bland kvinnor. Men det skulle även kunna ha att göra 
med den rädsla för feminisering och de manliggörande strategier för att motverka detta som 
enligt Sidenvall präglade den protestantiska missionen vid den här tiden.86 Det finns med andra 
ord ingen anledning för männen bakom Trons Segrar att propagera för kvinnans emancipation. 
Tvärtom fanns det nog i många fall ett intresse av att bevara den traditionella, bibliskt 
förankrade protestantiska hushållsideologin med mannen som överhuvud och kvinnan som 
hans underordnade hjälpreda. 
Ytterligare en intressant aspekt i sammanhanget är skillnaden vad gäller civil status 
mellan KMA-missionärerna och de kvinnliga missionärerna inom Helgelseförbundet. De allra 
flesta KMA-missionärerna var och förblev ogifta, medan många av de kvinnliga missionärerna 
inom Helgelseförbundet antingen åkte ut som gifta eller gifte sig under tiden i fält.87 Man skulle 
kunna tänka sig att det här handlar om en skillnad vad gäller personliga motiv för dessa 
kvinnliga missionärer. Om man valde att ansluta sig till Kvinnliga Missionsarbetare, som var 
en missionsorganisation specifikt för kvinnor, kan man ju tänka sig att man inte hade någon 
direkt intention att gifta sig vare sig på hemmaplan eller på missionsfältet. Kvinnorna som 
missionerade för Helgelseförbundet kan ha haft andra intentioner och förhållningssätt, även om 
vissa av dem förblev ogifta. Det finns också flera exempel på att ogifta, kvinnliga missionärer 
                                                 
84 Olsson, Carl, Trons Segrar, Askersund 1906, s. 58.  
85 Carlén, O, Höglander, David, Trons Segrar, Askersund 1904, s. 326. 
86 Sidenvall 2009, s.10-11, 69 ff. 
87 Sarja 2002, s. 242 ff.  
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ur Helgelseförbundet i praktiken bedrev missionsverksamhet utan män, men många av dessa 
kvinnor valde likväl att gifta sig efterhand. Sarja menar att det har funnits praktiska aspekter 
som gjorde att många av Helgelseförbundets missionärer valde att gifta sig och att detta gällde 
både kvinnor och män. Mannen som gift fick dubbel missionärslön, medan kvinnorna förlorade 
sin lön när de gifte sig men i gengäld fick högre status i sin egenskap av hustru. Dessutom 
kunde makarna stödja varandra och dela upp det dagliga arbetet under de hårda förhållandena 
på missionsfältet. En gift man hade dessutom högre anseende bland det folk (zuluerna) som 
Helgelseförbundets missionärer i Sydafrika bedrev mission bland. Dessutom handlade det i 
likhet med KMA-missionen om att nå ut till kvinnor, då manliga missionärer inte tilläts söka 
upp zulu-kvinnor i deras hem. Kvinnorna behövdes alltså, men den rådande genusideologin 
och av missionsstrategiska skäl gjorde att man föredrog missionärshustrur framför ogifta 
kvinnliga missionsarbetare.88  
Här ser vi alltså två olika taktiker för att nå samma mål; att etablera mission bland 
ofrälsta kvinnor. Den ena taktiken innebar att man valde att skapa en helt kvinnlig 
missionsorganisation och den andra att manliga missionärer gifter sig och att deras hustrur 
missionerar bland kvinnorna. Det fanns också andra aspekter. Enligt Sarja fanns det också 
sexualmoraliska motiv till att man föredrog gifta missionspar. Mannen ansågs inte klara att 
sköta ett hushåll men tilläts inte alltid heller att ha lokala kvinnor anställda som hushållerskor 
av just detta skäl. Sexualdriften ansågs vara ett manligt problem, medan kvinnor enligt en 
gängse dåtida uppfattning inte hade samma sexuella behov som männen.89  
Om man i anslutning till Sarjas resonemang om manlig sexualitet som ett motiv till att 
många protestantiska missionsorganisationer föredrog gifta missionärspar funderar över 
kvinnors val att ansluta sig till KMA specifikt, kan man knappast utesluta att det kan ha funnits 
en sexuell dimension. Jag ämnar inte spekulera om hur dessa kvinnor identifierade sig i sin 
sexualitet, men faktum kvarstår att ansluta sig särskilt till KMA utgjorde ett ypperligt tillfälle 
att undvika äktenskap och sexuell samvaro med män. Att ansluta sig till en helt kvinnlig 
organisation som verkade på ett ibland också helt kvinnligt missionsfält, kan i sig ha varit en 
drivkraft att ansluta sig till denna organisation. Samma mönster finner man för övrigt även 
bland katolska kvinnor som valde att bli nunnor eller ordenssystrar; också här bidrog i vissa 
fall önskan att slippa gifta till framväxten av ett sådant kall. I det katolska normsystemet var 
                                                 
88 Sarja 2002, s. 88-90. 
89 Sarja 2002, s. 206- 207. 
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det celibatära ordenslivet inte bara ett accepterat alternativ till äktenskapet utan det ansågs 
dessutom ha ett högre värde, vilket, som Yvonne Maria Werner visat, spelade en viss roll för 
de nordiska kvinnor som valde att bli ordenssystrar.90  
 Sarja har påpekat att missionskvinnor inom de så kallade trossamfunden i vissa 
avseenden åtnjöt högre status än inom Svenska Kyrkans mission. Vare sig de var gifta eller ej, 
erhöll de frikyrkoanknutna kvinnorna titeln “missionär” och utförde ofta samma sysslor som 
männen, utöver hushållsarbete. Detta kan givetvis också ha bidragit till att de 
missionärskvinnor inom Helgelseförbundet valde att binda sig genom giftermål, då de inte 
riskerade att förlora sin status som missionär. Dock fanns det enligt Sarja tydliga motsättningar 
mellan kvinnor och män i fält, kopplade till mäns överordning och kvinnors brist på inflytande 
på missionsfältet.91 De kvinnliga missionärerna inom Helgelseförbundet hade till exempel, 
trots att de var i majoritet inom missionen, väldigt lite inflytande över organisationens styrelse. 
Kvinnorna inom KMA stötte aldrig på samma problem, då deras organisation var helt 
kvinnoledd, också på styrelsenivå.  
  
                                                 
90 Werner, Yvonne Maria, ”The Scandinavian Mission of the Sisters of Saint Joseph: A female Counter- 
Culture in Nordic Society”: Urs Altermatt; Jan De Maeyer; Franziska Metzger (eds), Religious Institutes and 
Catholic Culture in 19th- and 20th-century Europe, Leuven 2014, s. 115-132. 
91 Sarja 2002, s. 78 ff. 
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Sammanfattning och slutsatser 
Under arbetets gång har jag stött på en mängd intressanta kvinnor i mitt källmaterial. Jag har 
slagits av deras förmåga att uttrycka sig, både vad gäller besvikelse, bestörtning och kärlek och 
imponerats av deras idoga arbete, reflektioner kring- och sympatiyttringar för de människor de 
arbetade bland. Många gånger har jag också fått ta ett steg tillbaka och distansera mig från 
materialet för att inte förfäras över vad som med dagens mått mätt, kan betraktas som 
stereotypisering eller till och med rasism. Oavsett känsloupplevelser, har jag via dessa 
kvinnliga missionärer lärt mig mer om både dem själva och om ämnet missionshistoria än jag 
från början vågat hoppats på. 
 Det övergripande syftet med min undersökning har varit att studera motiven till svenska 
kvinnors missionsengagemang i Asien och Afrika med fokus på genus och med ett 
postkolonialt anslag. Mina frågeställningar tog dels sikte på motiven till KMA-kvinnornas 
missionsengagemang, dels på deras relation till samtidens koloniala diskurser. Vad gäller 
frågeställningarna om de kvinnliga missionärernas motiv för mission samt huruvida de sökte 
frihet från manlig överordning genom sitt missionsarbete, har jag genom min analys av 
källmaterialet kommit fram till följande. 
Ett övergripande och explicit motiv har varit att kristna folken i missionsländerna, det 
vill säga ett allmänt missionskall. Närmare förklarat har detta motiv gått ut på att likställa sina 
missionsobjekt med sig själva genom kristen tro. Jag har i analysen liknat detta vid ett slags 
andlig och möjligtvis också omedveten, form av imperialism- ett skapande av dikotomier, där 
den protestantiskt kristna religionen är “rätt” och att andra religioner eller till och med andra 
former av kristendom är “fel”. Här har det också funnits något av en tvetydighet. Missionärerna 
har ibland uttryckt det som önskvärt att de folk de missionerar bland, antar västerländska, 
kristna levnadsvanor. Samtidigt har man dock hävdat att det centrala är att bli likvärdiga genom 
tron på Jesus Kristus.   
Under arbetets gång har jag dock kommit till insikt om det faktum att dessa två frågor 
rörande missionärernas motiv och eventuellt sökande efter frigörelse från manlig överordning, 
inte går att svara på var för sig. De är oundvikligen sammanbundna, eftersom KMA-
missionärernas huvudsakliga motiv att döma av källmaterialet tycks ha kretsat kring just 
frigörelse. Explicit har det handlat om befrielse av andra människor genom kristen tro, men 
implicit också om egen befrielse. Starkt kopplat till frigörelsemotivet har frågan om ansvar 
varit. De kvinnliga missionärerna har uttryckt en känsla av ansvar för att erbjuda dessa “andra” 
 43 
 
kvinnor ett alternativ till de förtryckande system man ansett dem lida under. I anslutning till 
Catarina Lundströms arbete har jag visat på kvinnliga missionärers unika möjlighet att nå 
“hednakvinnorna” och argumenterat för att detta i kombination med en känsla av solidaritet 
förstärkt ett redan existerande missionskall hos dem. Sammanfattningsvis har motiven alltså 
bestått av ett övergripande missionskall, där målet har varit att föra människor till kristen tro 
som en väg till evigt liv hos Gud. 
Detta övergripande kall har förstärkts av en känsla av ansvar och solidaritet med 
världens lidande kvinnor. Ytterligare ett starkt drivande motiv har varit frigörelse, både andras 
och den egna. Det handlar dock inte om frigörelse i sekulär mening utan främst om befrielse 
från synd och ett liv utan tro men också från syndiga strukturer i form av mångifte, manligt 
förtryck och förmynderi – kort sagt, en frigörelse som kunde öppna nya möjligheter både på 
det andliga planet och i det sociala i livet.  
Kvinnorna inom KMA var en del av en helt kvinnlig organisation som arbetade 
självständigt på olika missionsfält och delar av missionsfält som av lokala kulturella och 
religiösa skäl inte var tillgängliga för manliga missionärer. Med andra ord övertog dessa 
kvinnor funktioner på missionsfälten som i samtiden normalt betraktades som typiskt manliga. 
För övrigt vill jag påstå att det enkla faktum att man valde att bilda en helt kvinnodriven 
missionsorganisation visar på en grundläggande önskan att arbeta utan manligt inflytande eller 
styre.  
I en jämförelse mellan den helt kvinnliga tidskriften När och Fjärran och den mer 
könsmässigt blandade Trons Segrar har jag kunnat konstatera betydande skillnader. Många av 
artiklarna och rapporterna i den förstnämnda tidskriften behandlar frågor som rör just kvinnliga 
missionsobjekts frigörelse. Ett fåtal artiklar i Trons Segrar behandlar visserligen samma ämne 
men temat får ingen nämnvärt utrymme i denna tidskrift. Jag har baserat på detta, dragit 
slutsatsen att kvinnlig frigörelse tveklöst var ett viktigt ämne för kvinnorna inom KMA samt 
att de haft frihet att behandla dessa frågor inom sin helt kvinnliga organisation, vilket inte varit 
fallet för kvinnliga missionsarbetare inom Helgelseförbundet.  
Jag har också kunnat skönja ett mönster för de strategier de kvinnliga missionärerna 
använt för att hävda sin självständighet genom att betona sin egen frihet som kristna kvinnor 
gentemot icke-kristna kvinnors ofrihet och strikta underordning under sina äkta män. Bitvis har 
man kopplat “de andra” kvinnornas ofrihet till deras religion specifikt medan man i andra fall 
hänfört den till kulturella faktorer. När det gäller att hävda andra kvinnors brist på frihet i 
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förhållande till män har detta mönster varit särskilt tydligt vad gäller muslimska kvinnor. Jag 
har i min analys av KMA-kvinnornas uttalanden om kinesiska kvinnors frihetssträvanden också 
kunnat påvisa att de kopplat rätten till frihet till personlig mognad och att de ansåg att 
kinesiskorna i de flesta fall saknade sådan. De ger samtidigt uttryck åt en medvetenhet om att 
den kristna tron med dess lydnadskrav och specifika etik i sig innebär begränsningar i den egna 
friheten. I den protestantiska kristendom som de bekände sig till är det friheten från synd och 
skuld snarare än frihet i form av självbestämmande som står i fokus. Som jag visat har KMA-
missionärerna inte desto mindre valt att i sina missionsreportage lägga betydligt större vikt vid 
frihetsaspekten än vid lydnaden.  
Det pågick en samtida debatt om kvinnors verksamhet på missionsfälten. Jag har i 
analysen konstaterat att KMA-missionärerna möjlighet till mission var beroende av mäns 
godkännande av kvinnligt missionsarbetearbete. Genom att bilda organisationen och bege sig 
ut på missionsfälten tog KMA ställning i denna fråga. Genom att verka på missionsfälten, 
övertog de kvinnliga missionärerna för tiden typiskt manliga roller och kom därmed att röra 
sig både inom den manliga och kvinnliga sfären. Att delvis verka inom den manliga sfären har 
i sig varit en emancipatorisk handling. Den samlade bilden blir således att de kvinnliga 
missionärerna inom KMA genom sitt missionsarbete- aktivt sökte frigörelse från manlig 
överordning.  
Angående frågeställningen om i vilken utsträckning de analyserade berättelserna 
präglas av ett kolonialt tänkande och i vilken mån missionärskvinnorna har reflekterat över 
denna koloniala diskurs har jag kommit fram till följande slutsatser.  
Jag har inte kunnat finna några indikationer på att de missionärer jag studerat- betraktat 
det koloniala förtrycket som ett system. I min analys har jag konstaterat att de reflekterade över 
kolonialismens verkningar och tog avstånd från våldshandlingar kopplade till kolonialismen. 
Men jag har liksom Karin Sarja, inte hittat några uttryck för att missionärerna reflekterade över 
det koloniala systemet som sådant. Detta är inte är särskilt förvånande eftersom ju KMA-
missionärerna i själva verket var en del av detta system. Att de motsatte sig kolonialismens 
negativa effekter motsäger inte detta faktum.  
Missionärerna har i de analyserade rapporterna och artiklarna gett prov på koloniala 
tankesätt, vilket visar att de var ideologiskt påverkade av detta system. Samtidigt har i KMA-
missionärerna uttryckt en vilja att via den kristna tron på lika villkor integrera de konverterade 
kvinnorna i den vita, protestantiskt kristna gemenskapen. Det är det andliga som stått i fokus 
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för dessa missionärer, inte västerländska levnadssätt och vanor i stort även om detta ibland 
också fanns med i bilden. Missionärerna visade beundran för lokala kulturer och var även 
villiga att göra anpassningar till dessa i sitt arbete. KMA-kvinnorna har i viss mån också visat 
medvetenhet såväl om kolonialismens verkningar och konsekvenser som om sambandet mellan 
dessa och deras egen möjlighet till missionsverksamhet.  
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